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Ich habe das Elend meines Volkes (...) gesehen 
und ihr Geschrei (...) gehört (...) 
ich habe ihr Leiden erkannt. (...) 
Und ich bin herniedergefahren, 








Für Natalie und die Kinder, 
aus Liebe und Dankbarkeit! 
  
Zusammenfassung 
Das Ziel der vorliegenden Arbeit ist, einen Beitrag aus der alttestamentlichen Wissenschaft 
zur gegenwärtigen Situation der westlichen Kirche zu leisten. Dabei soll der Text von 
Exodus 1-15 als Grundlage dienen, um das alternatives Bewusstsein herauszustellen, das 
dem Volk Gottes zu allen Zeiten helfen kann, sich in herrschenden Machtstrukturen zu 
verstehen und sich seiner Identität und Aufgabe bewusst zu bleiben.  
Die Untersuchung folgt einem literaturwissenschaftlichen Interesse, das die „Endgestalt“ 
zum Ausgangspunkt hat. Die Erzählung weist bewusst verwendete Strukturen und Stilmit-
tel auf, die für die Interpretation von Bedeutung sind. Die Untersuchung soll jene Stilmittel 
herausstellen, welche für das Thema der Arbeit signifikant sind.  
Die Arbeit zeigt, dass die Exoduserzählung zum Aufbau eines alternativen Bewusstseins 
dient, auf dessen Basis Lebenspraxis und Zukunft von Gottes Volk geformt wird. So ver-
standen helfen die Texte auch der westlichen Kirche, sich in unterschiedlichen dominanten 




The goal of this dissertation is to make a particular contribution from Old Testament 
research to the present situation of the Church in the Western world. Exodus 1-15 serves as 
a foundational text for establishing an alternative consciousness which helps the People of 
God, throughout all times, to maintain an understanding of themselves in the midst of other 
prevailing power structures and to remain aware of their identity and mission. 
The research uses the methodology of literary criticism, where the “final stage” of the text 
serves as the starting point. The exodus narrative reveals intentional structuring and 
stylistic devices which are important for interpretation. Each of the literary devices 
significant to this dissertation topic will be identified. 
The dissertation shows that the exodus narrative creates an alternative consciousness which 
in turn influences the life praxis and future of the People of God. Likewise these texts can 
also help the Church in the Western world to understand itself as a “counterculture” 
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Das Volk Gottes (Israel im Alten und die Gemeinde im Neuen Testament) hat sich zu allen 
Zeiten im Kontext von imperialen Mächten und Systemen definieren und darstellen müs-
sen. Gerade im 21. Jahrhundert, in dem der Wechsel vom konstantinischen Erbe zu einer 
an den Rand gedrängten Kirche spürbar ist, scheinen die exegetisch-theologischen Ausei-
nandersetzungen mit diesem Thema von größter Aktualität zu sein. Wie definiert sich die 
europäische Kirche im Kontext von dominierenden Mächten und Systemen und wie stellt 
sie sich dar? Und wie hat sich Israel, das Volk Gottes im Alten Testament, in diesem Kon-
text verstanden? Diese Frage soll in der vorliegenden Arbeit anhand von Exodus 1-15 un-
tersucht, sowie eine Beziehung zu der heutigen (vor allem westlichen) Kirche hergestellt 
werden. Ihr liegt die Überzeugung zu Grunde, dass die Erzählung von Exodus 1-15 in sei-
ner Endgestalt ein Grundkonzept bildet, das in Israels Tradition von großer Bedeutung war, 
um sich als alternative Gemeinschaft in imperialen Kontexten zu verstehen, wie es auch 
W. Brueggemann beschreibt: 
There is no doubt that this is a theological report in which Yahweh evokes and legitimates the alternative 
community of justice.  BRUEGGEMANN 1994:59 
B. S. Childs schreibt: 
Die zentrale Bedeutung des Exodus wird im gesamten Alten Testament durchgehalten und begründet die 
Identität Israels.  CHILDS 2003:162 
Eine exegetisch-theologische Auseinandersetzung mit Exodus 1-15 soll der Kirche von 
heute dazu dienen, sich in ihrem eigenen westlichen Kontext, umgeben von politischen, 
wirtschaftlichen und sozialen Systemen und Mächten, zu verstehen. Dazu soll auch ein 
biblisch-theologischer Ausblick dienen, bei dem es darum geht, die Bedeutung von Israel 
als alternativer Gemeinschaft für die Kirche heute zu entdecken. 
1.1! AUSGANGSPUNKT UND PROBLEMSTELLUNG 
Der Exodus ist die wichtigste Geschichte der jüdischen Tradition1, und die Erinnerung an 
die Befreiung aus Ägypten wird im Alten Testament immer wieder gefordert (vgl. Dtn 
5,15; 7,8; Apg 7,30-36). In der Gemeinde überwiegen, in Bezug auf den Exodus, heute 
typologische und seelsorgerliche Aspekte in der Verkündigung. Doch der Exodus, als Teil 
der jüdischen Tradition, muss innerhalb des jüdischen Selbstverständnisses betrachtet wer-
                                                
1  Der Historiker G. Schramm erkennt im Exodus eine der „Fünf Wegscheiden der Weltgeschichte“ (Ass-
mann 2015:19). Die Wirkungsgeschichte des Exodus umfassend zu beschreiben und darzustellen ist nach 
Meinung von J. Assmann ein „Ding der Unmöglichkeit“ (Assmann 2015:20).  
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den. Das betrifft die alttestamentliche Erzähltradition, sowie den Aufbau und die Erzähl-
technik der biblischen Texte, die als durchdachtes Ganzes dem heutigen Leser vorliegen. 
Die hermeneutische Grundannahme einer durchdachten Endgestalt gibt dem heutigen Le-
ser Aufschluss über das Verständnis der biblischen Texte. Während in der Vergangenheit 
das Forschungsinteresse überwiegend darin bestand, den vermuteten ursprünglichen Text 
zu rekonstruieren, wird durch dieses Vorgehen der literaturwissenschaftliche Aspekt wie-
der in den Mittelpunkt gerückt. 
Dazu wird der Text aus Ex 1-15 in seiner Endgestalt auf seine strukturellen und philologi- 
schen Aspekte hin untersucht und in seinem biblischen Horizont betrachtet. Ziel ist es, ein 
Grundkonzept alttestamentlicher Gesellschaftskritik zu formulieren, welches in der Defini-
tion und Identität des Exodusvolkes begründet liegt. Ferner besteht die Chance für die heu-
tige christliche Gemeinde darin, die eigene Identität in einer stetig komplexer werdenden 
und verändernden Welt zu verstehen und eine prophetische Alternative (ein alternativer 
Gesellschaftsentwurf) in dieser Welt zu sein, wie Brueggemann es beschreibt: 
The task of prophetic ministry is to nurture, nourish, and evoke a consciousness and perception alternative 
to the consciousness and perception of dominant culture around us.  BRUEGGEMAN 2001:3 
G. Lohfink fragt daher zu Recht: „Sind die christlichen Gemeinden wirklich Orte (...) an 
denen eine alternative Gesellschaftsgestalt sichtbar wird?“ (Lohfink 2015:39). Hier ist na-
türlich anzumerken, dass das Problem weitaus vielschichtiger ist. Denn die Fragestellung 
nach einer alternativen Gesellschaftsgestalt setzt ein theologisches Paradigma voraus, das 
nicht von allen geteilt wird. Ein wesentlicher Teil der dahinterliegenden Diskussion ist die 
dominante Vorstellung des religiösen Individualismus (Lohfink 2015:14). J. Moltmann 
beschreibt dieses Phänomen mit cultus privatus im Gegensatz zum cultus publicus (Molt-
mann 1965:286). Moltmann hat zu seiner Zeit schon darauf hingewiesen, dass aus Religion 
im Laufe des 19. Jahrhunderts „die Religiösität des Individuums, Privatheit, Innerlichkeit 
(und) Erbaulichkeit“ wurde (Moltmann 1965:286). Es macht den Eindruck, dass es eine 
Diskontinuität zwischen der inneren Wirklichkeit des Heils und der äußeren gesellschaftli-
chen Realität gibt, so dass es nicht zu einem ganzheitlichen Verständnis einer transforma-
torischen Aufgabe und Erwartung für die Kirche kommt. Der Exodus als israelitische Tra-
dition beinhaltet jedoch die Identitätsfindung eines Volkes in der öffentlichen Auseinan-
dersetzung mit den um sie herum liegenden Großmächten. 
Ist damit ein prophetisches und transformatorisches Mandat verbunden, indem sich die 
christliche Gemeinde als ein alternatives Gesellschaftsmodell versteht und dies als eine 
öffentliche Auseinandersetzung mit dem sie umgebenden Mächten und Systemen in Ver-
bindung bringt? Dies ist innerhalb der politischen Theologie und in den meisten Bereichen 
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der Befreiungstheologie unzweifelhafte Voraussetzung. Unter anderem soll dies anhand 
der Exoduserzählung überprüft und gegebenenfalls in einen alternativen Gesellschaftsent-
wurf eingearbeitet werden. 
Diese Arbeit versteht sich als ein Beitrag in der alttestamentlichen Wissenschaft, der die 
exegetisch-theologische Analyse in Verbindung setzt mit den zeitgenössischen kirchlichen 
und gesellschaftlichen Gegebenheiten. Der Grund des literaturwissenschaftlichen Interes-
ses für diese Arbeit besteht darin, dass der Graben zwischen der wissenschaftlichen Arbeit 
der Theologischen Fakultäten im Alten Testament, anderen Bereichen der Theologie (z.B. 
Praktische Theologie) und der Lokalgemeinde überwunden werden muss. E. Zenger stellt 
richtig fest, dass die Aufgabe, die alttestamentlichen Texte auszulegen, allmählich in ande-
re Bereiche der Theologie ausgewandert ist (Zenger 1982:355) und von dort aus der Lo-
kalgemeinde zugänglich gemacht wird. Daher bedient sich diese Arbeit, innerhalb der alt-
testamentlichen Wissenschaft, der literaturwissenschaftlichen Untersuchung. Der Graben 
zwischen der alttestamentlichen Exegese und der gegenwärtigen Wirklichkeit muss über-
wunden werden!  
1.2! FORSCHUNGSÜBERBLICK 
Obwohl diese Studie sich mit der Auslegung der Exoduserzählung beschäftigt, ist es von 
Nöten, die Entwicklung der historisch-kritischen Forschung bis zur literaturwissenschaftli-
chen Disziplin als neueres exegetisches Paradigma innerhalb der Pentateuchforschung auf-
zuzeigen. Insbesondere weil diese Studie von der durchdachten Endgestalt des Textes aus-
geht, ist es daher umso wichtiger, den historischen Verlauf bis zur gegenwärtigen Diskus-
sion grob nachzuzeichnen, um schließlich den Schwerpunkt auf literaturwissenschaftliche 
und auf den Exodus bezogene Literatur, sowie die daraus resultierenden Anwendungen zu 
legen. Dies soll im Folgenden geschehen.   
Im Bewusstsein darum, dass es in Bezug auf die biblische Exegese eine Vielzahl von her-
meneutischen Zugängen gibt, muss in dieser Studie der Forschungsüberblick deutlich ein-
gegrenzt werden, weil der Umfang des ansonsten zu behandelnden Stoffes den Rahmen 
sprengen würde. Die Abgrenzung geschieht im Hinblick auf den in dieser Studie zu behan-
delnden Schwerpunkt literaturwissenschaftlicher Exegese. Die Literaturwissenschaft ver-
steht sich als eine Antwort auf die offenen Fragen und den Mangel an zufriedenstellenden 
Ergebnissen der historisch-kritischen Forschung. Daher ist die Geschichte der Pentateuch-
forschung als Ausgangspunkt dieser Arbeit im Forschungsüberblick aufzunehmen, jedoch 
wird auf Grund des Umfangs das Nachzeichnen der Pentateuchforschung auf die Eckpfei-
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ler der historisch-kritischen Forschung zu reduzieren sein. In einem zweiten Abschnitt wird 
es um die Pentateuchforschung in neuerer Zeit gehen, weil dies wesentlich für den Über-
gang zur Literaturwissenschaft ist. Auch hier wird es eher von Bedeutung sein, die ent-
scheidenden Kehrtwenden darzustellen, anstatt detaillierte Unterschiede innerhalb der Lite-
raturwissenschaft zu analysieren und auszuwerten. Der dritte Abschnitt beinhaltet litera-
turwissenschaftliche Literatur speziell zum Exodus. In einem kurzen vierten Abschnitt 
wird die Literatur dargestellt, die auf der Grundlage des Exodus eine Anwendung für die 
Praxis zu finden sucht. In diesem Forschungsüberblick werden insbesondere die deutsch-
sprachigen Forschungsbeiträge behandelt, im Wissen darum, dass die Auswahl der darge-
stellten Theologen und deren Studien nie frei von individueller Wertung sind. 
1.2.1! Zur Geschichte der Pentateuchforschung und ihrem gegenwärtigen Stand 
Innerhalb der historisch-kritischen Methode gab es große Diskussionen über den Penta-
teuch und dessen Erforschung. Wenn man die Geschichte dieser Diskussionen grob ein-
grenzen will, kann man dies ausgehend von J. Wellhausen in drei Zeitabschnitte tun: 
1)! Die Zeit vor Wellhausen 
2)! Der Beitrag von Wellhausen selbst 
3)! Die Weiterentwicklung von Wellhausens Theorie 
Dies soll nun im Folgenden geschehen.  
1.2.1.1! Die Zeit vor Wellhausen 
Vor dem 18. Jahrhundert gab es nur einzelne Stimmen, die Teile des Pentateuchs als nicht 
mosaisch verstanden. So sah der jüdische Gelehrte Ibn Esra (1167 n. Chr.) Genesis 12,6 als 
nachmosaisch an, als die Kanaaniter nicht mehr im Land waren (Rogers 1986:8). 
Im Jahr 1520 n. Chr. war es A. Karlstadt, der Deuteronomium 34,5ff als nicht mosaisch 
ansah, da dort vom Tod Mose die Rede ist, ohne dabei allerdings die Kanonizität des Pen-
tateuch zu bezweifeln. Weil dieser Text stilistisch nicht von anderen Ereignissen des Pen-
tateuchs abweiche, vertrat er die Annahme, dass der Pentateuch als Ganzes nicht von Mose 
stammen könne (C. Houtman 1994:31).  
J. Astruc war kein Theologe, sondern Arzt. Sein theologisches Interesse stammt wahr-
scheinlich von seinem Vater, der anfänglich Hugenotte und Prediger war, später aber zum 
Katholizismus wechselte. Astruc fiel besonders der Wechsel der Gottesnamen in der Gene-
sis auf, der sich bis Exodus 1-2 durchzieht. Nach seiner Ansicht haben Mose unterschiedli-
che schriftliche, anstatt mündliche Quellen vorgelegen (Houtman 1994:63f). Auch wenn 
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das Werk von Astruc Aufmerksamkeit erzeugte, wurde es nicht sehr stark rezipiert.  Den-
noch hatte es Einfluss auf nachfolgende Forschungsversuche (Houtman 1994:70). 
J. D. Michaelis verteidigte die mosaische Verfasserschaft, indem er annahm, dass Mose für 
sein Werk unterschiedliche Quellen verwendete. Dies werde durch das Auftauchen der 
unterschiedlichen Gottesnamen ersichtlich. Für Michaelis bedeutete die Verwendung von 
unterschiedlichen Gottesnamen jedoch nicht, dass zwei durchlaufende parallele Berichte 
existierten (Houtman 1994:72).  
J. G. Eichhorn entwickelte auf der Grundlage von Astruc in seiner Einleitung in das Alte 
Testament eine genaue Analyse der Quellen (Rogers 1986:9). Auch wenn er auf der 
Grundlage von Astruc arbeitete, kann man sagen, dass er dennoch seinen eigenen Charak-
ter in seinen Untersuchungen hatte. Eichhorn zählt zu den ersten, die von einer Drei-
Quellen-Hypothese ausgingen, weshalb er hier auch besonders zu erwähnen ist. Zu seiner 
Theorie zählte auf der einen Seite die Urkunde mit Elohim; auf der anderen Seite die Ur-
kunde mit Jehova; dazwischen sah er selbstständige Abschnitte, die nicht zu einer be-
stimmten Quelle gehörten (Houtman 1994:74f).  
Eine weitere Entwicklung finden wir bei K. D. Ilgen2, der in der Genesis „drei ursprüng-
lich vollständige und homogene Werke“ (Zenger 2008:105) sah. Ilgen deutete bereits an, 
dass das Deuteronomium als ein eigenständiges Werk entstanden sei (Zenger 2008:105). 
Die Theorie von Ilgen wurde später von H. Hupfeld aufgenommen, dessen Beitrag später 
darstellt wird. Zuvor soll noch kurz die Fragmenten- und Ergänzungshypothese erwähnt 
werden, die ebenfalls einen nennenswerten Platz innerhalb der Pentateuchforschung hat. 
Neben der bisher entwickelten Theorie der älteren Urkundenhypothese entstand die An-
sicht, dass der Pentateuch aus größeren und kleineren Fragmenten zusammengesetzt sei; so 
der englische katholische Theologe A. Geddes (Holzinger 1893:43). Die Fragmente seien 
gegenseitig unabhängig und in sich oft widersprüchlich und nur durch den Gedanken des 
Redaktors miteinander verbunden. Die sogenannte Fragmentenhypothese ist von J. S. Va-
ter in Deutschland eingeführt worden, wobei die Meinungen um die Fragmentenhypothese 
weit auseinander gingen (Holzinger 1893:44). Die Fragmentenhypothese ist in die Schule 
von W. M. L. De Wette gemündet der in der literarische Untersuchung mit Voreingenom-
menheit an der Fragmentenhypothese festhielt (Holzinger 1893:47), De Wette war zu Be-
ginn in seiner Ansicht nicht ganz zu greifen, weil er den Anschein erweckte, Quellen vo-
rauszusetzen (Houtman 1994:85). Von daher hat man zum Teil den Eindruck, „er ziele 
schon auf die Ergänzungshypothese hin“ (Holzinger 1893:45). 
                                                
2  Eine genauere Darstellung der Arbeit von K. D. Ilgen ist bei H. Holzinger nachzulesen (Holzinger 
1893:42f). 
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Ein Kritiker von Vater und De Wette war H. Ewald, der sich innerhalb der Pentateuchfor-
schung von den bis dato gängigen Hypothesen trennte und es vorzog (...)  
„(...) dem nachzuempfinden, was der Erzähler in seiner Naivität und seiner Gedankenreihe erzählen wollte, 
als zu zerreissen, was nie getrennt war, und zu zerstören, was im schönsten Verein ist.“  
HOLZINGER 1893:47 
Ewald versuchte die Einheitlichkeit der Genesis zu beweisen, indem er aufzeigte, dass die 
unterschiedlichen Verwendungen der Gottesnamen dennoch an verschiedene Redensarten 
geknüpft sind und daher auch wechseln und bewusst gesetzt werden können. Darüber hin-
aus verwies er auf den ununterbrochenen Erzählverlauf (Holzinger 1893:47). Dabei ver-
suchte er, die Art und Weise der Abfassung im alten Orient zu betonten (Houtman 
1994:88). Er lehnte die Urkunden- und Fragmentenhypothese ab und verwies auf die facet-
tenreiche Einheit des Textes (Houtman 1994:87-88). Später ging er aber durch J. Stählin 
zur Zwei-Quellenhypothese über, wobei nach seiner Ansicht bestimmte jehovistische Ab-
schnitte durch Stil und Wortgebrauch eine enge Verwandtschaft mit der elohistischen Ur-
kunde aufweisen, weshalb der unterschiedliche Gebrauch der Gottesnamen eine Aufteilung 
nicht rechtfertigt. Bei der Rekonstruktion der elohistischen Urkunde sollte man sich daher 
von den sprachlichen und stilistischen Kriterien leiten lassen (Houtman 1994:93-94).  
Wie zuvor erwähnt, machte De Wette den Eindruck auf die Ergänzungshypothese hin ab-
zuzielen. Doch ihren Durchbruch verdankt die Ergänzungshypothese Ewald, wobei sie u.a. 
von F. Bleek3 entwickelt und ausgebildet wurde (Rogers 1986:10).  
Ohne weiter auf die Ergänzungshypothese einzugehen4, ist an dieser Stelle nun auf die 
Arbeit von Hupfeld zu verweisen, der innerhalb der Pentateuchforschung eine wichtige 
Rolle zukommt. Die mit ihm verbundene Hypothese wird als die neuere Urkundenhypo-
these bezeichnet (Zenger 2008:106), durch die die Ergänzungshypothese zurückgedrängt 
wurde (Houtman 1994:95). Nach H. Hupfeld sind im Pentateuch vier Urkunden aufweis-
bar5: 
a)! Eine ältere elohistische Grundschrift E1 
b)! Eine jüngere elohistische Grundschrift E2 
c)! Die jahwistische Grundschrift J 
d)! Die Arbeit eines Redaktors D (=Deuteronomium) 
                                                
3  Detaillierte Darstellungen über die Verteidigung der Ergänzungshypothese von Bleek sind bei C. Hout-
man (Houtman 1994:94) nachzulesen. 
4  Eine kurze Erklärung zur Ergänzungshypothese mit Grafik findet sich bei Zenger (Zenger 2008:101). 
5  vgl. C. Rogers (Rogers 1986:10) und Houtman (Houtman 1994:96) 
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Kurz darauf wurden diese Behauptungen von K. H. Graf und A. Kuenen ergänzt. Sie nann-
ten E1 in P (Priesterkodex) um und stellten die Urkunden in eine zeitliche Reihenfolge (J-
E-D-P). Für sie war P die jüngste Urkunde des Pentateuchs6 (Rogers 1986:10). 
Die Vier-Quellen-Theorie war für den weiteren Verlauf der Pentateuchforschung von gro-
ßer Bedeutung und stellte die Weichen für eine völlig neue Vorstellung zur Entstehung des 
Alten Testaments und der Religionsgeschichte Israels. Neben den erweiterten Analysen 
von Graf und Kuenen ist noch die Person Wellhausen zu nennen, dessen Forschungsme-
thoden und Werke das Studium am Alten Testament entscheidend beeinflussten. Bis in die 
Gegenwart gilt sein Grundgerüst als Grundlage des wissenschaftlichen Studiums. 
1.2.1.2! Der Beitrag von J. Wellhausen 
Wellhausen veröffentlichte seine Theorie zur Pentateuchforschung zum ersten Mal in sei-
nem Buch Prolegomena zur Geschichte Israels. Dieses Buch gilt bis heute als maßgebende 
Grundlegung. T. Römer spricht in diesem Zusammenhang von einem Siegeszug (Römer 
2013:2). Dies vermerkte 1993 auch H. W. Seidel: „Wellhausen beherrscht mit quellenkriti-
scher Sicht des Pentateuchs das Feld.“ (Seidel 1993:61). Wellhausens Schüler waren dafür 
bekannt, dass sie den Text nahmen wie er vorlag und ihn „durchkrochen“ (Houtman 
1994:116), so dass jede Unebenheit und jeder Wiederspruch von ihnen wahrgenommen 
wurde, wodurch die Texteinheiten voneinander getrennt und separiert wurden.  
Wellhausen übernahm von Hupfeld, Graf und Kuenen die Annahme der vier Quellen J-E-
D-P7 8 und wandte die Urkundenhypothese auch auf das Buch Josua an. Er sprach daher 
von einem Hexateuch (Genesis-Josua, vgl. Zenger 2008:106). Laut Wellhausen ist der Pen-
tateuch kein einheitliches Werk des Mose, sondern ein kompliziertes, literarisches Gebilde, 
dessen Entwicklung und endgültige Ausgestaltung mehr als vierhundert Jahre andauerte9 
(Rogers 1986:10-11).  Zu den vier Urkunden kommen bei Wellhausen drei unbekannte 
Redaktoren RJE, RD und RP hinzu. Zwischen dem letzten im Pentateuch berichteten Ereig-
nis und der Niederschrift der Urkunde J liegen zirka 500 Jahre (:11). Die Untersuchungen 
von Wellhausen machten die Erforschung des Pentateuch (bzw. des Alten Testaments) 
komplexer und stellten die alttestamentliche Wissenschaft auf den Kopf (Rogers 1986:12).  
                                                
6  Ein Überblick über die zeitliche Einordnung der Urkunden findet sich in der Einleitung in das Alten Tes-
tament von Zenger (Zenger 2008:109). 
7  Reihenfolge und Datierung der Urkunden nach Wellhausen sind bei Zenger nachzulesen (Zenger 
2008:106). 
8  Für Wellhausen sind die Urkunden J und E stark miteinander verbunden, weshalb er diese Verbindung JE 
nannte. JE besteht zwar aus J und E, aber eine Scheidung der beiden ist nach Wellhausen unmöglich 
(Zenger 2008:107).  
9  Einen Überblick über die Entwicklungsstufen liefert Rogers (Rogers 1986:10-11). 
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Bei der Aufteilung des Stoffes auf die unterschiedlichen Urkunden gingen und gehen die 
Meinungen jedoch weit auseinander (Houtman 1994:115), so dass man relativ früh die 
Spannungen und Schwierigkeiten dieses Konzeptes beobachten konnte, wenn es um die 
Herkunft und Entstehung der Texte ging. Mit Wellhausens Theorie begann eine span-
nungsvolle Debatte um die Erforschung des Pentateuchs, die sowohl die protestantische als 
auch die katholische Theologie erfasste. Viele Theologen haben auf der Grundlage von 
Wellhausen ihre Theorien aufgebaut und weitere Bereiche zur Erforschung des Penta-
teuchs und der Geschichte Israels entwickelt. 
1.2.1.3! Die Weiterentwicklung nach J. Wellhausens 
H. Gunkel gilt als Begründer der formgeschichtlichen Methode und führende Gestalt der 
religionsgeschichtlichen Schule. Er richtete sein Augenmerk auf die nichtschriftliche Über-
lieferung, die damit verbundenen Traditionsprozesse und die Frage, in welchen Situationen 
die jeweiligen Gattungen verwendet werden konnten (Sitz im Leben). Ziel war es, die ver-
schiedenen Stadien der Entstehung dieser Redeform und ihre gesamte mündliche Überlie-
ferungsgeschichte zu entdecken (Rogers 1986:13). Gunkel versuchte aufzuzeigen, dass 
Vorstellungen, die man im israelitischen Umfeld antrifft, auch im AT zu finden seien. Im 
Laufe der Zeit sprach man von den Gattungen der Rechtssprache, der prophetischen Rede 
und der erzählerischen Gattungen (Rösel 2000:187).  
O. Eissfeld entwarf auf der Grundlage von R. Smend eine Fünf-Quellen Hypothese mit der 
Reihenfolge L (L = Laienquelle) – J – E – D – P. Ähnliches machte G. Fohrer, nur dass er 
die von Eissfeld benannte L Quelle in N (N = nomadische Quelle) umbenannte (Fohrer 
1979:175). Man kann daher zu Recht sagen, dass die Auffindung von unterschiedlichen 
Quellen fast so etwas wie eine Art Modererscheinung war (Rogers 1986:12). 
Viele Diskussion entstanden um diese Quellenhypothesen herum und man tendierte dazu, 
die Anzahl der Quellen zu reduzieren, so dass der Eindruck entstand, dass die Literarkritik 
an „einem toten Punkt angelangt sei.“ (Houtman 1994:149; vgl. Rogers 1986:12). Das In-
teresse an der Entstehung des Pentateuch ging weiter. Angeregt durch die Arbeit von Gun-
kel widmete man sich besonders dem Interesse der Gattungsforschung (heute „überliefe-
rungs- oder traditionsgeschichtliche Methode“).  
Im weiteren Verlauf der deutschen Forschung ist A. Alt zu erwähnen. Sein Hauptaugen-
merk galt der Geschichte Israels bzw. der Geschichte Palästinas und Syriens vom 2. Jt. v. 
Chr. bis zur frühkirchlichen Zeit (Jericke 1998:329). Sein formgeschichtlicher Ansatz war 
begleitet von einem großen soziologischen Interesse sowie dem Interesse an archäologi-
scher Forschung (kasuistisches und apodiktisches Recht).  
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Für G. von Rad ist 1938 die theologische Erforschung des Hexateuchs in einen Stillstand 
geraten10 und hat sich zunehmend von der endgültigen Jetztgestalt entfernt (von Rad 
1961:9). Von Rad kritisiert, dass die „Letztgestalt“ des Hexateuchs bis dato zu keinem 
besonders diskussionswerten Ausgangspunkt gemacht worden sei. Vielmehr herrsche ein 
Auflösungsprozess, der viele lähme. Sein Fokus liegt dagegen auf eben dieser erzählten 
Jetztgestalt, die u.a. aus dem kultischen Bekenntnis Israels herrührt. Von Rad sieht die 
Jetztgestalt als bereits „(...) kanonisch gewordene Form der Heilsgeschichte (...)“ (von Rad 
1961:13) an. In Bezug auf die Quellenscheidung stellt sich für Von Rad die Frage, wie 
voneinander so verschiedene Stoffe, wie man sie beim Jahwisten vorfindet, von selbst zu 
einer „Einschmelzung“ gefunden haben (von Rad 1961:59). Daher liegt für ihn ein Text 
vor, der die Linien eines Autors widerspiegelt (vgl. Houtman 1994:190). Von Rad ist für 
den weiteren Werdegang der Pentateuchforschung von enormer Bedeutung und seine wei-
teren Werke prägten die nachfolgende alttestamentliche Theologie. Er nahm eine zum Teil 
kritische Stellung zur Quellenscheidung und der Verteilung des Stoffes ein. Er schreibt: 
„nach wiederholter Überprüfung erwies sich vieles als nicht so tragfähig“ (von Rad 
1973:190). Und weiter:  
So wie sich uns die Dinge heute darstellen, sieht es überhaupt nicht danach aus, als ob wir je wieder zu ei-
ner Quellenanalyse kommen, in der wir die ganze Stoffmasse einigermaßen befriedigend auf die Quellen-
schriften verteilen können.  VON RAD 1973:190  
Offenbar hat Von Rad bereits vor 40 Jahren erkannt, dass die historisch-kritische For-
schung in eine Sackgasse geraten war, in der die Quellenanalysen keine befriedigenden 
Antworten lieferten konnte. Die Arbeit am Pentateuch ging weiter unter anderem durch M. 
Noth. Er stand einer größeren Gesamterzählung des sogenannten „Hexateuch“ kritisch 
gegenüber (vgl. Noth 1971:8). Er verstand dagegen die Bücher Deuteronomium – Josua – 
Richter – Samuel – Könige als ein einziges großes historisches Werk (deuteronomistisches 
Geschichtswerk, dtnG). Für Noth besitzt der Pentateuch in diesem Sinne überhaupt keinen 
Verfasser. Auch die Autoren der unterschiedlichen Pentateuchquellen können nicht als 
Verfasser des Pentateuchs gelten, da sie ihm nicht die grundlegende Gestalt gaben (Noth 
1960:2). Noth verweist auf Von Rads Theorie eines Schemas der alten Tradition, die aus 
festformulierten Bekenntnissen bestand und zu bestimmten kultischen Begehungen ausge-
sprochen wurde. Dieser gegebene Rahmen ist durch zahllose Einzelüberlieferungen „(...) 
reich und mannigfaltig (...)“ (Noth 1960:2) gefüllt worden. Noth vertritt die Vier-Quellen-
Theorie, verwirft jedoch die Annahme eines Hexateuchs.  
                                                
10  Von Rad war im Jahre 1961 der Ansicht, dass die Erforschung des Hexateuchs in einer Krise ist und dass 
hier ein Weg vermutlich zu Ende gegangen ist, ja schon eine Forschungsmüdigkeit eingetroffen war (Von 
Rad 1961:9). 
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Es sollte deutlich geworden sein, dass die Geschichte der Pentateuchforschung aus vielen 
unterschiedlichen Prämissen und Methoden bezüglich der Interpretation von Texten be-
steht und dass die Ergebnisse keine zufriedenstellenden Antworten ergaben, die zu einer 
Lösung innerhalb der Pentateuchforschung beitrugen.  
1.2.2! Pentateuchforschung in neuerer Zeit und die Kritik an der historisch-
kritischen Methode 
Zenger und P. Weimar übten Kritik an der zu ihrer Zeit praktizierten Pentateuchforschung, 
weil diese zu keinen zufriedenstellenden Ergebnissen gelang. Auch R. Alberts schreibt, 
dass die Drei-Quellen-Theorie spätestens ab Ex 19ff in Schwierigkeiten geraten ist (Al-
bertz 1992:71). 
Houtman folgert daher zu Recht nach seiner Untersuchung der Pentateuchforschung, dass 
„die Quellentheorie keine befriedigende Antwort auf die Frage nach der Entstehung des 
Pentateuch zu leisten vermag.“ (Houtman 1994:419) und E. Kellenberger schreibt: „Ge-
messen an der aufgewendeten Mühe kann man über die erreichten Ergebnisse eigentlich 
nicht recht froh sein.“ (Kellenberger 2006:65). 
Zenger (2008:112) vermerkt zu Recht, dass das „Glanzstück“ der Bibelwissenschaft sich in 
einem sehr kontroversen Feld bewegt. Der besondere Schwachpunkt in dem Modell sind 
nach Zenger die zwei Grundpfeiler J und E (Zenger 2008:113)11, dennoch werden die Vier-
Quellen von einigen Forschern wieder aufgegriffen12, wobei sie jedoch nicht in der Lage 
sind, die neuen Einwände zu entkräften.  
Dies wird auch ersichtlich, wenn man den aktuellen Beitrag von Römer Zwischen Urkun-
den, Fragmenten und Ergänzungen: Zum Stand der Pentateuchforschung betrachtet. Für 
ihn macht die Pentateuchforschung den Eindruck, ein wissenschaftlichen Chaos zu sein, 
das für Laien nur schwer zugänglich und verständlich zu machen ist (Römer 2013:2). In 
Bezug auf die priesterlichen Texte im Pentateuch scheint der „Konsens recht fragil“ (Rö-
mer 2013:15) und im Buch Numeri scheint die Quellentheorie kaum zu greifen (Römer 
2013:19) und auch die Diskussion um „Pentateuch oder Hexateuch“ ist noch immer nicht 
gelöst (Römer 2013:20). Römer kommt zu dem Ergebnis, dass nach einer genaueren Be-
trachtung der Pentateuchforschung eine Kombination der drei Hypothesen am sinnvollsten 
erscheint (Römer 2013:24).  
                                                
11  Detaillierte Darstellungen dieser Kontrovers sind bei Zenger (Zenger 2008:113-114) nachzulesen. 
12  T. L. Yoreh und J. Baden greifen zum Beispiel auf die vor Wellhausen entwickelte Urkundenhypothese 
von A. Dillmann oder Hupfeld zurück (Zenger 2008:114). 
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Auf Grund dieser enormen Komplexität und Unübersichtlichkeit hat C. Berner vorgeschla-
gen, sich von der Urkundenhypothese vollständig zu verabschieden (Römer 2013:7). Doch 
dies scheint angesichts der heutigen Forschungssituation nach Römer verfrüht zu sein 
(Römer 2013:9). Denn noch immer gibt es zahlreiche Neuerscheinungen, die auf der 
Grundlage der Quellenscheidungstheorie und der Religionsgeschichte weiter aufbauen. 
D. M. Carr geht zum Beispiel in seinem Werk Einführung in das Alte Testament aus dem 
Jahr 2013 davon aus, dass der vorliegende Text durch die mündliche Kultur geformt wur-
de. Diese mündliche Kultur hat die Tradition Israels hervorgebracht (Carr 2013:54). Die 
verschiedenen Generationen haben dies sich immer wieder vorgesungen und erzählt, so 
dass die mündliche Überlieferung immer im Fluss war. Der vorliegende Text ist daher ein 
Produkt von unzähligen Revidierungen, Erweiterungen und Überarbeitungen (Carr 
2013:58). Carr geht in seiner Einführung in das Alte Testament von einer Laienschrift (L) 
aus (vgl. Eissfeld) und lehnt die klassische Verteilung in J und E ab (Carr 2013:229).  
J. Assmann geht in seinem Buch Exodus – Die Revolution der Alten Welt von einem Exo-
dus-Mythos aus und weniger von einem realen historischen Ereignis. Sein Buch soll weder 
eine Nacherzählung noch ein Kommentar sein. Vielmehr geht es ihm um eine „resonante 
Lektüre“, also eine subjektive Lektüre der biblischen Texte, in der Assmann möglichst viel 
von seinen ägyptischen und allgemein kulturellen Interessen und geschichtlichen Erfah-
rungen anklingen lässt, mit denen er sich im Laufe der Zeit vertraut gemacht hat (Assmann 
2015:15).  
Hier wird deutlich, dass die historisch-kritische Forschung bezüglich der Anzahl und Be-
zeichnung der Quellen zu keinen endgültigen Ergebnissen gekommen ist. Es entsteht der 
Eindruck, dass sich die Pentateuchforschung wohlmöglich noch immer im Kreis dreht. 
H. Utzschneider und M. Oswald verfolgen in ihrem Kommentar Exodus 1-15 das komposi-
tionsgeschichtliche Modell, das besagt, dass zum Beispiel die Vätergeschichte und die Jo-
sefsgeschichte mit der Exodusgeschichte, beziehungsweise mit ihrer Fortschreibung, rela-
tiv spät hintereinander gestellt und miteinander verbunden wurde (Utzschneider & Oswald 
2013:37). Die Autoren haben sich jedoch insgesamt zum Ziel gesetzt, diachrone und syn-
chrone Untersuchungen zu berücksichtigen und diese miteinander zu verbinden13 (Utz-
schneider & Oswald 2013:17), was ein wichtiger Versuch ist, um einen Ausweg aus der 
Krise der Pentateuchforschung zu finden. Das Werk von Utzschneider und Oswald wird 
später noch einmal aufgegriffen. 
                                                
13  Ähnlich versucht es J. A. Loader in seinem Artikel Die redaktionelle Manifestation der Theologie des 
Pentateuchs. Weil für ihn synchrones Lesen auch historisch ist und den historischen Rahmen berücksich-
tigt, ist das Endprodukt Teil der historisch-kritischen Arbeit (Loader 2001:19) 
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Deutlich ist also, dass die hier in einem etwas gröberen Rahmen dargestellten Theorien der 
historisch-kritischen Forschung letztlich keine zufriedenstellenden Ergebnisse erbracht 
haben und es auch in neuerer Zeit schwierig erscheint, neue Prämissen und Methoden in 
die wissenschaftliche Debatte zu integrieren. Es ist nicht überraschend, dass „kritische“ 
Forscher die Wellhausentheorie rigoros verlassen, um in Bezug auf die Textinterpretation 
völlig neue Wege zu gehen (Zenger 1982:354). Daher fordert G. Fischer eine sorgfältige 
Prüfung der Fundamente und Arbeitsweisen der Bibelexegese:  
Die teils völlig entgegengesetzten Ergebnisse fordern eine sorgfältige Prüfung der Fundamente unserer Un- 
tersuchungen und der Weise des Vorgehens. FISCHER 2011:279  
1.2.3! Literaturwissenschaftliche Exegese 
1.2.3.1! Einführung 
Die in Punkt 1.2.1 dargestellte Entwicklung der historisch-kritischen Forschung hat ge-
zeigt, dass die alttestamentlichen Forscher unter großen Anstrengungen versuchten, die 
Entstehung des Pentateuchs näher zu beantworten. Bis heute ist man jedoch nicht in der 
Lage, die unterschiedlichen Schichten erfolgreich auf die verschiedenen Quellen zu vertei-
len (vgl. Punkt 1.2.2). Dies löst in den Reihen der alttestamentlichen Forschung fundamen-
tale Fragen aus. Seit dem letzten Drittel des 20. Jahrhunderts entstand eine neue Art der 
Textinterpretation, um einen Weg aus dem „wissenschaftlichen Chaos“ zu finden. Es han-
delt sich dabei um eine Re-Fokussierung auf die vorliegenden biblischen Texte in ihrer 
Endgestalt. Hier wird die Überzeugung geteilt, dass der Text einen Kosmos bildet, eine in 
sich geschlossene Welt, eine quasi zeitlose, selbstständige Einheit, ein sich selbst genügen-
des und in sich funktionierendes Ganzes (Oeming 2007:63). Eine große Rolle spielen dabei 
u.a. Linguistik, Narratologie und kanonische Exegese. Der Schwerpunkt liegt auf der Form 
und Funktion der Texte. 
Hier sollen nun jene Autoren der letzten Jahrzehnte angeführt werden, die in ihren Arbei-
ten von der Endgestalt der Texte ausgehen. Bedeutende Werke aus dem letzten Jahrhundert 
haben einen wichtigen Grundstein für die Literaturwissenschaft gelegt. Auf dieser neuen 
Interpretationsgrundlage biblischer Texte sind eine Reihe von Werken, u.a. aus dem Be-
reich der Linguistik, Philologie, Narratologie und des Strukturalismus entstanden. Schwer-
punkt dieser Arbeit werden jedoch vorrangig neuere Werke sein, die eine Beachtung der 
Endgestalt des Textes als Gegenstand einer Theologie des Alten Testaments fordern, sowie 
neuere Werke im Bereich der philologisch-narratologischen und kanonisch-strukturellen 
Exegese.  
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Schon M. Buber und F. Rosenzweig hatten einen sehr ähnlichen Ausgangspunkt für ihre 
Exegese der alttestamentlichen Texte. In Bezug auf die abschließende Fassung des letzten 
Redaktors schreibt Rosenzweig: 
Wir wissen nicht wer er war; daß es Mose war, können wir nicht glauben. Wir nennen ihn unter uns mit 
dem Sigel, mit dem die kritische Wissenschaft ihren angenommenen abschließenden Redaktor bezeichnet: 
R. Aber wir ergänzen dieses R nicht zu Redaktor, sondern zu Rabbenu. Denn, wer er auch war und was 
ihm auch vorgelegen haben mag, er ist unser Lehrer, seine Theologie unsre Lehre.    
BUBER & ROSENZWEIG 1936:47 
Das Programm und die Praxis von Bubers Exegese hat K. J. Illman im Jahre 1975 in sei-
nem Werk Leitwort – Tendenz – Synthese gründlich beleuchtet und kritisch betrachtet. Bu-
ber hat dem sogenannten Redaktor viel höhere Achtung entgegengebracht als es in der 
Forschung der damaligen Zeit geschehen ist (Illman 1975:34). Er ging davon aus, dass der 
Text eine wohlüberlegte Komposition und Einheit bildet. Grundlage seiner Thesen ist der 
Blick auf den „Leitwortstil“. Schlüssel- und Motivworte stehen miteinander in Verbin-
dung, wodurch deutlich wird, dass Form und Inhalt eine untrennbare Einheit bilden 
(Houtmann 1994:252). Der Ansatz von Buber und Rosenzweig wurde zu dieser Zeit je-
doch nicht durchgängig rezipiert, sondern erst später in den Neuüberlegungen wieder auf-
genommen. 
Die nun dargestellte Zusammenstellung des vorliegenden Literaturüberblickes geschieht 
im Wissen darum, dass auch diese Auswahl von Werken nicht frei von individueller Wer-
tung ist. 
1.2.3.2! Der Text als Endgestalt: Ausgangspunkt der Textinterpretation 
Ausgangspunkt und grundlegend in der Theologie des Alten Testaments ist die Frage nach 
dem Gegenstand einer Theologie des Alten Testaments. Woraus erhebt sich eine Theologie 
des alttestamentlichen Zeugnisses?  
H. D. Preuss verfolgt z.B. in seiner Theologie des Alten Testaments eine systematisch ori-
entierte und aufgebaute Theologie, um einen Blick für das Ganze der Theologie zu be-
kommen. Preuss denkt letztendlich von einer Mitte des Alten Testaments her. Für ihn geht 
es darum „das at. Reden von Gott in seinem inneren Zusammenhang“ (Preuss 1991:23) 
unter notwendigen historischen Differenzierungen darzustellen (Preuss 1991:24).  
Dass es längst nicht mehr nur um den reinen Gegenstand (das Alte Testament) an sich 
geht, zeigt W. Richter. Einstellungen, Haltungen und Erwartungen prägen die alttestament-
liche Exegese und Theologie mit (Richter 1971:11). Diese Fragestellungen sollen die 
Grundlage der folgenden Darstellungen sein.  
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J. H. Sailhamer beschreibt die von Von Rad angewandte Traditionsgeschichte, die für die 
Auslegung der biblischen Erzählungen von entscheidender Bedeutung war: 
The communication situation, namely, the very process (Traditionsgeschichte) through which the OT was 
formed, was in fact a real historical event.  SAILHAMER 1995:83 
Die mündlichen Erzählungen und das fixierende Niederschreiben waren demnach ein his-
torisches Ereignis und somit Gegenstand einer alttestamentlichen Theologie: Der „(...) act 
of telling or writing the story was itself an historical event.“ (Sailhamer 1995:83). Von Rad 
nimmt an, dass es eine Realität hinter den verschiedenen Glaubenszeugnissen gibt, die am 
Ende der Prozesse immer klarer erscheint (Childs 2003:106).  
Zwar betonte Noth schon, dass die Auslegung eines Buches mit der Endgestalt des Textes 
zu tun hat, verweist allerdings gleichzeitig darauf, dass diese Auslegung nicht ohne die 
Berücksichtigung der einzelnen Stadien der Textentwicklung durchgeführt werden kann. 
Der Text ist ein Gewebe, das aus einer Reihe einzelner Fäden zusammengesetzt ist. Das 
Gewebe ist erst dann verständlich, wenn die einzelnen Fäden, aus dem das Gewebe zu-
sammengesetzt ist, genau ins Auge gefasst werden. Jeder dieser Fäden gehört zu dem Bild 
des Ganzen und hat seine eigene Bedeutung (Noth 1968:8). Dennoch ist die Endgestalt des 
Textes in diesen Kreisen nie zum Ausgangspunkt gemacht worden. 
J. Muildenbergs betrachtete die alttestamentlichen Texte als ein literarisches Kunstwerk. In 
den USA wurde dies als „Rhetorical criticism“ bezeichnet. Er argumentierte, dass eine zu 
formgeschichtliche Analyse dazu führe, den besonderen Charakter der biblischen Ab-
schnitte zu verlieren (Houltman 1994:273). Die formgeschichtliche Analyse trat daher bei 
ihm in den Hintergrund.   
Richter schrieb im Jahr 1971 sein Werk Exegese als Literaturwissenschaft. Der Gegen-
stand, also die Bücher des Alten Testaments, kann und muss zunächst mit den gleichen 
empirisch-rationalen Methoden untersucht werden, wie jede andere Literatur (Richter 
1971:12). Die Bibelwissenschaft ist für ihn mehr als ein kleiner Zweig der Literaturwissen-
schaft „(...) sie ist Literaturwissenschaft.“ (Richter 1971:12). Er stellte fest, dass die Litera-
turwissenschaft alle Methoden der Interpretation (Formgeschichte, Gattungsgeschichte, 
Traditionsgeschichte und Redaktionsgeschichte) eines Textes umfasst (Richter 1971:20). 
Dass der Endtext (entire system) als Ganzer zur Sprache kommen muss, betonte J. P. Fok-
kelmann, wobei bei ihm dem Leser eine entscheidende Rolle zukommt. Er schrieb in sei-
nem ersten Band von Narrative Art and Poetry in the Book of Samuel im Jahre 1981, dass 
2.Samuel 9-20 und 1.Könige 1-2 sich hervorragend für eine synchrone Lesart (New Litera-
ry Criticism) eignen. Es geht darum, den Text von innen zu betrachten und der Frage nach-
 18 
zugehen: „What do you mean? What are you actually saying?“ (Fokkelman 1981:1). Er 
schreibt:  
„However complicated a work of art may be as a system of meanings, it is at least simple in the respect that 
the entire system longs to speak.“  FOKKELMAN 1981:2 
Das ‚Reden lassen‘ des gesamten Gebildes „(...) opens the dialogue for which the work 
itself is waiting.“ (Fokkelman 1981:2). Die Fragen, wie es zur vorliegenden Gestalt kam 
und wo sie herkommt sind für Fokkelman sekundär. Dem Leser dagegen räumt er größere 
Bedeutung zu: „The unread story is a dead letter; (...) The reader is therefore indispensab-
le.“ (Fokkelmann 1981:2). Für den Leser gelten folgende drei Aspekte: 
1.! Der Leser nähert sich dem Text mit einer offenen und unvoreingenommenen Mei-
nung. Biblische Untersuchungen sind nicht unwichtig, - aber sie treten für die In-
terpretation in den Hintergrund (Fokkelmann 1981:3). 
2.! Der Leser muss den Texten neutral begegnen. Dadurch entstehen das Interesse und 
die Empfänglichkeit für den Text (Fokkelmann 1981:4). 
3.! Ausgangspunkt der Interpretation ist die literarische Erfahrung. Das bedeutet, dass 
der Leser vollkommen miteinbezogen wird (Vorstellung, Empathie, Intuition, Ver-
nunft) (Fokkelmann 1981:5). Fokkelman macht deutlich, dass die biblischen Texte 
nicht in erster Linie intellektuelle Arbeiten sind, sondern vielmehr die ganze Person 
miteinschließen. Daher plädiert er dafür: „Encountering the work of art means gen-
uinely making contact.“ (Fokkelman 1981:7). 
Diese drei Aspekte bilden keine Methode der Interpretation, sondern sind vielmehr Prinzi-
pien für das Verständnis von biblischen Texten. 
I. Willi-Plein hat in ihrem 1989 erschienenen Beitrag Genesis 27 als Rebekkageschichte. 
Zu einem historiographischen Kunstbegriff der biblischen Vätergeschichten darauf hinge-
wiesen, dass die Beachtung der vorliegenden Texteinheit den Primärhörer in dem Prozess 
leitet, vom Erzählvorgang zur Erzählabsicht zu gelangen (Willi-Plein 2002:43). 
Eine entscheidende Wende geschah durch Childs. Aufbauend auf Von Rads Ansatz, gilt er 
als Wegbereiter einer Aufnahme der Endgestalt als Gegenstand der Theologie: 
(...) Brevard Childs has argued that not only was the prehistory of the formation of the text an appropriate 
focus for OT theology, but also the formation of the biblical text as we now have it in the OT canon can 
serve as the focus of our theological study.  SAILHAMER 1995:83 
Von daher sind die kanonisch gewordenen Schriften des Alten Testaments für Childs das 
eigentliche Objekt theologischer Reflektion (Sailhammer 1995:83). 
Childs Kritik an der kritischen Theologie richtet sich gegen die Nichtunterscheidung von 
der Bibel als Quelle und der Bibel als Glaubenszeugnis (Childs 2003:133). Die Endgestalt 
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als Glaubenszeugnis von Israel hat ihren Wert als solches, wobei die diachrone Dimension 
der Geschichte Israels dabei nicht in Frage gestellt werden soll. Der Wert des Glaubens-
zeugnisses Israels in seiner kanonischen Endgestalt legitimiert sich für Childs durch die 
folgenden vier Aspekte (Childs 2003:133-134): 
 
1.! Die Endgestalt des biblischen Textes markiert das Ende einer historischen Entwick-
lung in Israels Tradition. 
2.! Die inneren Querverbindungen zwischen den unterschiedlichen Glaubenszeugnissen 
können vom Ausleger oft besser begriffen werden, wenn die verschiedenen Stadien 
im Wachstum des Glaubenszeugnis Israels historisch korreliert werden können.  
3.! Nicht jede Gruppe in Israel hatte an der Überlieferung der Tradition bis zu ihrer Ka-
nonisierung Anteil.  
4.! Schließlich reflektieren biblische Texte aus unterschiedlichen Zeiten sogar dann, 
wenn ihnen eine spätere normative kanonische Form gegeben wird, weiterhin eine 
bestimmte Qualität ihres ursprünglichen Lebens. 
 
Die hermeneutische Intension Childs ist es, „(...) auf das Wesen der Überlieferung inner-
halb des privilegierten Status (...)“ (Childs 2003:134) einzugehen. Es ist Israels einzigarti-
ges Glaubenszeugnis, das von Gottes Wegen mit seinem Volk berichtet. Durch Childs sind 
eine ganze Fülle an neuen Fragen aufgeworfen worden und neue methodische Aspekte sind 
in den Blick der alttestamentlichen Exegese gekommen (R. Rendtorff 2001:72).  
G. Hasel weist auf die Dichotomie zwischen historischer Rekonstruktion sowie der vorlie-
genden Gestalt als eigener Erzählabsicht zum Verständnis des Textes hin: 
The distinction between what a text meant and what a text means is at the core of the most fundamental 
problem of OT theology, because `what it meant` is not simply discovering the meaning of the biblical text 
within its own canonical Biblical context; it is historical reconstruction.  HASEL 1991:30 
Hasel zitiert Childs Argumentation:  
„`(...) when seen from the context of the canon both the questions of what a text meant and what it means 
are inseparably linked and both belong to the task of the interpretation of the bible as scripture`“           
HASEL 1991:32 
Der vorliegenden Gestalt der Texte als Glaubenszeugnisse Israels gilt es, gleichwertige 
Beachtung für die Erschließung einer Theologie des Alten Testaments zuzumessen, denn 
die biblischen Erzählungen sind autorspezifische Versionen „(...) erzählter Vergangenheit 
zum Zeitpunkt der Textzeugen.“ (Hardmeier 2004:184). Die historisch-exegetischen Be-
mühungen müssen von diesem Punkt her gedacht werden, denn die Autorenperspektive, 
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„(...) seine Wirkabsicht und die Texterzeugungssituation sind die unmittelbaren Faktoren, 
von denen ein Text (...) bestimmt ist.“ (Hardmeier 2004:184). 
Ein an dieser Stelle besonders darzustellender Ansatz ist der von Rendtorff verwendete 
kanonische Entwurf, der sich bei ihm selbst zunehmend entwickelte und im deutschen 
Kontext nennenswerte Beachtung fand. Rendtorff orientiert sich als Schüler von Von Rad 
am Konzept des Nacherzählens. Er geht insgesamt von ähnlichen Prämissen aus wie die-
ser. In seinem Buch Der Text als Endgestalt würdigt er sehr wohl die religionsgeschichtli-
chen Forschungen, betont aber, dass für sie der hebräische Text nur das Material, nicht 
aber der eigentliche Gegenstand sei (Rendtorff 2001:62). Die Textbehandlung sei hier 
überwiegend diachron, so dass zwar die redaktionellen Bearbeitungen, nicht aber die End-
gestalt des Textes in den Blick genommen werden könnten. In einer Theologie des Alten 
Testaments gehe es dagegen um die theologische Auslegung der Texte, wobei Rendtorff an 
dieser Stelle zwei hermeneutische Vorrausetzungen für seinen Ansatz schildert: Erstens ist 
das Alte Testament ein theologisches Buch, und zweitens ist der Gegenstand der Theologie 
des Alten Testaments das Alte Testament in seiner Endgestalt. Rendtorff geht in seiner 
Theologie daher synchron vor und geht einer geschichtlich gewordenen Dynamik nach, die 
innerhalb des vorliegenden Textes zur Sprache kommt (Rendtorff 2001:64). Daher redet 
Rendtorff von einer „kanonischen“ Auslegung der Endgestalt. Die Verwendung „synchro-
ne“ oder „holistische“ Auslegung verwendet er für seinen Ansatz nicht, weil diese eher auf 
die Auslegung einzelner biblischer Bücher anzuwenden seien. Daher betrachtet er das 
Buch Exodus auch nur in seinem kanonischen Kontext. Weil die Endgestalt des Textes, 
und an dieser Stelle ist Rendtorff Von Rad sehr nahe, Basis des Selbstverständnisses des 
späten Israel war, ist sie in ihrer vorliegenden Gestalt ernst zu nehmen und auszulegen 
(Rendtorff 2001:65). 
Eine ähnliche Vorgehensweise der geschichtlichen Dynamik findet sich in dem Levitikus-
kommentar von N. Kiuchi, der die Verbindungen zwischen Exodus und Levitikus deutlich 
macht. Das Buch Levitikus ist nach ihm als eine weiterführende Entfaltung der Gott-
Mensch Beziehung zu verstehen, wie sie Jahwe mit Israel am Berg Sinai geschlossen hat 
(Kiuchi 2007:16): 
The following literary and thematic relationship between Exodus and Leviticus are noteworthy in this re-
gard. (...) Leviticus can be viewed as a further and deeper unfolding of the divine-human relationship that 
took place at Mount Sinai.  KIUCHI 2007:16 
Kiuchi geht in seinem Kommentar nicht der Mehode von Wellhausen nach, sondern setzt - 
ohne auf literarische Schichten zurückzugreifen - voraus, dass das Buch als Ganzes sinn-
voll gestaltet ist (Kiuchi 2007:18). 
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Ähnlich weist auch Brueggemann auf die Bedeutung der israelitischen Tradition hin und 
dass es die Aufgabe der Exegese ist, die Intension der Tradition für den heutigen Leser 
herauszukristallisieren: 
A study (...) must also try to take into account both the best discernment of contemporary scholarship and 
what the tradition itself seems to tell us.  BRUEGGEMANN 2001:2 
Demnach ist auch klar, dass der Text, so wie er uns vorliegt, als Entfaltung des Zeugnisses 
Israels der zentrale Gegenstand jeder theologischen Beurteilung ist. 
Auch B. K. Waltke geht von der Endgestalt des Textes aus. Er schreibt: „`(...) the task of 
biblical theology is to provide summary explanations and interpretation of the final form 
(...)`“ (Waltke 2007:61). 
Fischer weist darauf hin, dass es in einer solch umstrittenen Lage der historisch-kritischen 
Forschung bzgl. der Quellentheorie hilfreich ist, die Probleme bei der Wurzel zu packen 
und zum Original selbst zurückzukehren (Fischer 2011:138), was, wie oben dargestellt, 
auch einige Theologen getan haben. Fischer selbst argumentiert vom lateinischen texere 
(dt.: Gewebe) her (ähnlich wie Noth). Wer einen dieser Fäden des Gewebes entfernt, zer-
stört das Gesamtbild. Sollte es möglich sein, etwas ohne Folgen für das Gesamte aus dem 
Gewebe zu entfernen, kann es nicht zum Text gehören (Fischer 2011:138). Da der Text als 
Gewebe zu verstehen ist, plädiert Fischer dazu, Exodus 1-1514 wieder als durchdachte Ein-
heit zu betrachten.  
 
Im Folgenden werden Studien dargestellt, die philologische, narratologische und struktu-
relle Untersuchungen zu biblischen Büchern gemacht haben. In dem Wissen darum, dass 
einige dieser Studien Kombinationen der genannten Arbeitsweisen sind, soll trotzdem eine 
Aufteilung in Textstilistik (Besonderheiten der Erzählkunst) und Textaufbau (Struktur) 
gemacht werden, weil beide Aspekte für die vorliegende Arbeit von Bedeutung sein wer-
den. Darüber hinaus soll hier kein umfassender wissenschaftlich fundierter Überblick z.B. 
zum New Criticism, Rhetorical Criticism oder Structuralism erfolgen. Dafür sei unter an-
derem auf D. J. A. Clines und J. C. Exum hingewiesen, die eine fundierte Darstellung be-
                                                
14  Kellenberger folgt in seiner Analyse zu Exodus 1-15 einer exegetisch-auslegungsgeschichtlichen Metho-
de. Überwiegend berücksichtigt er die diachrone Perspektive, begrüßt jedoch die Ergebnisse der litera-
turwissenschaftlichen Methode und bezeichnet sie als „komplementäre Sichtweise“ (Kellenberger 
2006:66). Seine Kritik gegenüber der Literaturwissenschaft, wendet sich gegen die unbeantworteten Fra-
gen der quellenkritischen und redaktionsgeschichtlichen Fragestellungen. Die Literaturwissenschaft legt 
diese nur beiseite (Kellenberger 2006:66). Insgesamt bleibt er der literaturwissenschaftlichen Methode 
gegenüber skeptisch.  
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reits geliefert haben (Clines und Exum 1993:15-16). Vielmehr soll eine für diese Arbeit 
relevante Darstellung ausgewählter Studien der oben erwähnten Arbeitsweisen erfolgen. 
1.2.3.3! Zur Textstilistik 
Interesse an den literarischen Aspekten der Bibel zeigte bereits Gunkel. Leider wurde trotz 
seines Einflusses auf die alttestamentliche Erforschung dem literarischen Aspekt wenig 
Beachtung geschenkt. Im Vordergrund stand (wie schon zuvor unter Punkt 1.2.1 geschil-
dert) seine form- und gattungsgeschichtliche Arbeit (Bar-Efrat 2006:19). 
Der italienische Bibelwissenschaftler U. Cassuto verweist auf die Art und Weise der ver-
fassten Texte, die vermutlich die Erinnerung der israelitischen Tradition unterstützen soll-
te. Er schreibt: 
One of the methods of arrangement that plays an important part in the bible (in several books it even enjoys 
precedence) is that of association - not just association of ideas but also, and primarily, association of 
words and expressions, a technique whose initial purpose was possibly to aid the memory.                    
CASSUTO 1973:1-2 
Zu seiner Zeit war dieses Verständnis der Textinterpretation leider nicht ausreichend in die 
Exegese des Alten Testaments mit eingeflossen (Cassuto 1973:2). 
Einer der wichtigsten Begründer der alttestamentlichen Erzählkunst im Bereich der Philo-
logie und Narratologie ist R. Alter, der in seinem Buch: The Art of Biblical Narrative deut-
lich macht, dass die Bibel als ein literarisches Kunstwerk zu lesen und auszulegen ist. Er 
plädiert dafür, die Aussagen der Bibel durch die Art und Weise wie erzählt wird zu erfas-
sen (1981:179): 
(...) and it seems to me that we shall come much closer to the range of intended meanings – theological, 
psychological, moral, or whatever – of the biblical tale by understanding precisely how it is told.            
ALTER 1981:179 
In seiner Zusammenfassung beschreibt er nochmals das Verhältnis, die Bedeutung und 
Verwendung von Wörtern (Leitwort), Handlungen, Gesprächen und Erzählung (Alter 
1981:179ff), die für das Verständnis von kunstvoll aufgebauten Texten der Bibel von Be-
deutung sind.  
Ähnlich äußerte sich M. Sternberg im Jahre 1985 in seinem Werk The poetics of biblical 
narrative. Es geht um Fragen an die Erzählung an sich: 
(...) the question of the narrative as a functional structure, a means to communicative end, a transaction be-
tween the narrator and audience on whom he wishes to produce a certain effect by way of certain strate-
gies.  STERNBERG 1985:1 
Sternberg legt seinen Schwerpunkt auf die Technik des Erzählers. Der Leser muss nach 
dem „Was?“, dem „Wie?“ und dem „Warum?“ der Kommunikation innerhalb der vorlie-
genden Texte fragen (Sternberg 1985:1).  
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In der Debatte um die Erforschung des Alten Testaments weist Hasel zu Recht darauf hin, 
dass in der Methodologie der alttestamentlichen Wissenschaft zurecht die Frage aufge-
kommen ist, warum die jüdische Forschung weniger Beachtung findet in der Interpretation 
des Alten Testaments: „Why have Jewish scholars not been involved in the writing a »the-
ology of the Hebrew Bible«?“ (Hasel 1991:34). 15 Dies ist eine berechtigte Frage. 
Einen wichtigen Einfluss auf die literarische Dimension der biblischen Erzählungen hatte 
der jüdische Gelehrte S. Bar-Efrat, der im Jahre 1979 eine bedeutende Arbeit in der hebräi-
schen Originalausgabe herausgab mit dem Titel: Die Gestaltung der biblischen Erzählun-
gen. In der deutschen Ausgabe: Wie die Bibel erzählt geht er auf die Besonderheiten bibli-
scher Texte ein und beschreibt, dass das Werk kunstvoll gestaltet ist (er beschäftigt sich 
darin hauptsächlich mit den Strukturen alttestamentlicher Erzählung) und daher das Sein 
eines Textes genauso wichtig und interessant ist wie sein Werden (Bar-Efrat 2006:20). Als 
Grundlage dient dem Leser die vorliegende Gestalt des Textes. Bar-Efrat analysiert den 
Text auf seinen Aufbau, seine stilistischen Mittel, Struktur und Erzählmethoden. Die Fak-
toren Erzähler, Personen, Handlungsverlauf, Zeit und Raum und Stil bilden die Gliederung 
des Buches. Am Beispiel von Ammon und Tamar macht Bar-Efrat deutlich, dass über die 
Grenzen von einzelnen Erzählungen hinaus die Geschichten mit Bedeutung ausgestattet 
sind und in einen weiteren Kontext integriert werden (Bar-Efrat 2006:298). 1996 brachte er 
seinen Kommentar zu den Samuelbüchern in der hebräischen Originalausgabe heraus, die 
in deutschsprachiger Ausgabe 2006 und 2007 als narratologisch-philologische Kommenta-
re erschienen sind, in denen man seine Methode Vers für Vers nachvollziehen kann.  
J. Vette analysiert in seinem im Jahr 2005 erschienenen Werk Samuel und Saul: Ein Bei-
trag zur narrativen Poetik des Samuelbuches die biblischen Texte in Bezug auf ihre Struk-
turen der sprachlichen Gestaltung und auf die Art und Weise wie sie sich organisieren 
(Vette 2005:7). Ziel ist es, ein vertieftes Verständnis der Textaussage (Intension) zu för-
dern. Von der Analyse des Wie gelangt man zur Einsicht in das Was der Erzählung (Vette 
2005:10). 
Von der gleichen Fragestellung her formuliert R. Bartelmus im Vorwort seines Sammel-
werkes, in dem er eine fundierte philologisch-linguistische Exegese begründet: „Es geht 
um Sprache – um Philologie und Linguistik, um Grammatik und Syntax als Basis jeder 
                                                
15  Für eine philologische Dimension des Alten Testaments machte sich 1986 M. Tsevat stark. Seiner An-
sicht nach ist das Alte Testament nicht Theologie, sondern Literatur (Hasel 1991:34). Für ihn ist die Lite-
ratur eine Kategorie innerhalb der philologischen Untersuchung und die Theologie ist eine Kategorie der 
Untersuchung, die eingebettet ist in die jüdische Tradition bzw. in die christliche Tradition. Eine „Objek-
tivität“ ist daher nicht zu beanspruchen. Dies scheint eine fragwürdige Annahme bezüglich der alttesta-
mentlichen Erforschung einer Theologie des Alten Testaments zu sein. 
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Exegese (...)“ (Bartelmus 2002:V). Sprache ist für ihn damit der „archimedische Punkt“ 
aller Exegese (Bartelmus 2002:VI) 
Philologische und narratologische Untersuchungen, wie oben dargestellt, helfen dem Leser 
die Bedeutung der Texte zu verstehen und das theologische Verständnis zu erfassen. Der 
Autor hatte eine theologische Intension, die sich auch in der philologischen Gestaltung der 
Texte zeigt. Stilistische Besonderheiten sind in den Texten ersichtlich vorhanden und soll-
ten daher in die Exegese von biblischen Texten miteinfließen.  
Neben der Textstilistik ist der Textaufbau ein weiterer Baustein um in einer Literaturwis-
senschaftlichen Untersuchung die Intension eines Textes zu ermitteln. Makro- und Mikro-
strukturen sind kein zufälliges Produkt, sondern gewollte Erzählkunst. Dies soll im folgen-
den dargestellt werden. 
1.2.3.4! Zum Textaufbau 
W. Dommershausen veröffentlichte 1968 seine Studie über Die Estherrolle, in der er deut-
lich macht, dass der Stil (Werkstil) eines Textes Ausdruck der Person des Künstlers, seiner 
Psyche und seiner Altersstufe ist. Der Stil umfasst alle Elemente der sprachlichen Gestal-
tung, angefangen bei der Syntax über die Redefiguren bis hin zur Aufbauform des Textes 
(Dommershausen 1968:12). Denn wenn es sich bei der Estherrolle um Literatur und Kunst 
handelt, sollten diese Werkzeuge für eine neuere Art der Interpretation verwendet werden, 
auch wenn dies zunächst „neu“ ist (Dommershausen 1968:16). In seiner Studie vertritt er 
die Einheitlichkeit der Estherrolle. Die gesamte Geschichte sei aus einem Wurf entstanden, 
auch wenn der entsprechende Redaktor verschiedene Traditionen und Motive benutzt habe 
(Dommershausen 1968:15). Vieles in seiner Studie betrifft den Bereich der Textstilistik, 
aber er widmet auch große Aufmerksamkeit dem Aufbau des Textes und seinen Struktu-
ren. Betont verweist er auf die Symmetrie der Texte, die wie ein Spiegelbild aufgebaut 
sind, wodurch erstens die schöne Form betont und zweitens das Geschick des Autors er-
kennbar gemacht werde. Gemeinsam zeichnen diese beiden Aspekte die den “(...) ästheti-
schen Bereich tangierende Wirklichkeit (...)“ (Dommershausen 1968:149). 
Auch J. D. Levenson schreibt in seinem Kommentar über die auffallende Symmetrie des 
Buches: „The fast pace of the action in the book of Esther can mask the substantial ele-
ments of symmetry in its narrative design.“ (Levenson 1997:5). Der konzentrische Aufbau 
und die inneren Verbindungen, lassen das Buch Esther zu einem Kunstwerk werden, wobei 
Kap. 6 den Mittelpunkt des Buches bildet. Von diesem Zentrum aus ist das Buch konzent-
risch aufgebaut, wodurch die anderen Texteinheiten einander gegenübergestellt werden 
(Levenson 1997:8). 
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1988 erarbeitete N. Lohfink eine interessante Studie zu Psalm 6 um aufzuzeigen, was bei 
kanonischer Schriftauslegung anders wird. Dabei legt er seine Beobachtungen auch auf die 
Struktur und den Aufbau des Textes. Zu Beginn schreibt er: 
Das Leitinteresse der neueren Psalmenexegese an der Urgestalt und dem Urgebrauch der Psalmen hat of-
fenbar verhindert, dass hinreichend nach der einmaligen Baustruktur der Einzelpsalmen gefragt wurde.  
LOHFINK 1988:32 
Wer jedoch »kanonisch« liest, „(...) fragt nach dem jetzigen (...)“ (Lohfink 1988:32). Auch 
Lohfink geht von der Endgestalt des Textes und einer synchronen Lesart aus. M. Oeming 
schildert, dass sich bei der kanonischen Schriftauslegung zeigen soll, dass auch die Stel-
lung eines Textes im Kontext eine Bedeutung impliziert (Oeming 2007:80). 
D. A. Dorsay arbeitet in seinem Kommentar zu den biblischen Büchern ebenfalls auf der 
Grundlage des vorliegenden masoretischen Textes (BHS). Im Speziellen untersucht Dorsay 
den Text auf seine literarischen Strukturen, da er davon ausgeht, dass jede literarische 
Komposition solche Strukturen besitzt (1999:15), und diese einen wichtigen Beitrag zu den 
Textaussagen und ihrem theologischen Verständnis leisten. In seiner Untersuchung über 
den strukturellen Aufbau thematisiert er die Identifizierung von Anfangs- und Endmarkie-
rungen, Techniken für die Erstellung interner Zusammenhänge, literarische Einheiten, so-
wie Länge und Nummerierung von Einheiten in biblischen Texten. Besondere Aufmerk-
samkeit schenkt er der Symmetrie biblischer Texte, die sich in so ziemlich jedem Buch der 
Bibel erkennen lassen. Während diese Symmetrie in der Literatur der westlichen Kultur 
nur in kleinem Maße geschieht, findet sie sich in der hebräischen Bibel umfangreicher auf 
allen Ebenen. Der Aufbau und die Struktur eines Textes ist ein wichtiger und nicht auszu-
lassender Aspekt für das Verständnis der Bedeutung von biblischen Texten. Dorsay ver-
weist auf Bar-Efrat: „`(...) biblical authors selected structural schemes that helped them 
communicate their messages.`“ (Dorsay 1999:36). 
Diese Art von konzentrischer Struktur findet sich im Großen wie im Kleinen. Wie Dom-
mershausen und Levenson gezeigt haben, kann ein ganzes Buch in seiner Markrostruktur 
auf dieses Weise kunstvoll gestaltet sein. Aber auch in kleineren Textgebilden sind sym-
metrische Anordnungen identifizierbar, wie es R. A. Taylor und E. R. Clendenen in ihrem 
Kommentar zu Haggai und Maleachi zeigen. In Maleachi 1,11 beginnen zum Beispiel die 
beiden Bestimmungen mit yKi. (A-A´). Die dritte Bestimmung wird durch den Begriff „rei-
ne Opfer“ beschrieben, was ein Zeichen dafür ist, dass der Name Gottes herrlich unter den 
Heiden sein wird. Diese wiederholende Art in Form einer (chiastischen) Struktur ist als 
„(...) rhetorical underlining (...)“ zu verstehen (Taylor & Clendenen 2004:275-276). 
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In seinem Kommentar behandelt Kiuchi ebenfalls konzentrische (chiastische) Strukturen 
(z.B. Lev 15,1-31) (Kiuchi 2007:272) die für das Verständnis der Texte von Bedeutung 
sind.  
J. Steinberg verwendet für seine Studie über die Ketuvim den „strukturell-kanonischen 
Ansatz“ (Steinberg 2006:75ff) um die Theologie der Ketuvim zu ermitteln16. Für ihn be-
kommen die einzelnen Bücher durch die Anordnung im biblischen Kanon, sowie ihrer je-
weiligen Makrostruktur, ihre theologische Bedeutung. Für eine legitime kanonisch-
strukturelle Schriftauslegung bestimmt Steinberg zunächst die Reihenfolge der biblischen 
Bücher nach Baba Bathra 14b, bevor er die Vorgehensweise seiner Methode beschreibt. 
Steinberg untersucht die biblischen Texte auf ihren Aufbau und ihre Botschaft hin (Stein-
berg 2006:89) durch die Analyse der drei verschiedenen Strukturebenen: 
1.! Die Ebene der einzelnen Bücher (nach der Abgrenzung der Bücher werden sie auf 
ihren Aufbau und ihre Botschaft hin analysiert). 
2.! Die Buchgruppen bzw. Kanonteile (Die Botschaft der Bücher wird anschließend zu 
den Botschaften der entsprechenden Buchgruppe zusammengeführt [Buchgruppen 
müssen ebenfalls abgegrenzt werden]. Danach wird die Buchgruppe auf ihren Auf-
bau und ihre Botschaft untersucht.). 
3.! Der Kanon insgesamt (Die Botschaften der unterschiedlichen Buchgruppen werden 
zur kanonischen Gesamtbotschaft zusammengeführt.). 
Die Studie von Steinberg ist eine sehr aufschlussreiche und hilfreiche Arbeit um den Auf-
bau von biblischen Büchern und Texten zu verstehen.  
 
Diese ausgewählten Werke zeigen die Ergebnisse der literaturwissenschaftlichen Exegese, 
die für die Interpretation von großer Bedeutung sind. Die Fakten, die sich aus der Textsti-
listik und dem Aufbau der Texte ergeben und allgemein als künstlerische Besonderheiten 
gelten, sind in den alttestamentlichen Untersuchungen zu berücksichtigen. Die Literatur-
wissenschaftliche Exegese würdigt die historisch-kritische Forschung, bleibt aber nicht bei 
ihr stehen, sondern führt ein neues Paradigma ein: Der vorliegende Text (Endgestalt) ist 
Ausgangspunkt der Interpretation. Die literaturwissenschaftliche Exegese würdigt die 
Endgestalt, denn sie ist israelitische Tradition. Die vorliegende Endgestalt ist das künstleri-
sche Produkt eines Volkes, das zu jeder Zeit durch Bekenntnisse und Erzählungen seine 
Historie weitergab und sich dadurch in verschiedenen Kontexten und Situationen verstehen 
                                                
16  Steinberg wendet die kanonisch-strukturelle Methode in seiner Studie ausschließlich für die Ketuvim an. 
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lernen musste. Die vorliegende Endgestalt spiegelt das Produkt einer Geschichte wieder, 
die für Israel auch immer Heilsgeschichte war, ist und bleibt. 
1.2.4! Spezifische Literatur zum Exodus 
Es gibt eine Anzahl von Kommentaren zum Buch Exodus. Hier sollen jedoch nur diejeni-
gen Werke genannt werden, die mit besonderem literaturwissenschaftlichem Interesse dem 
Exodustext ihre Aufmerksamkeit schenken.  
Auch wenn oben davon die Rede war, dass um 1970 eine Wende verspürt werden konnte 
und die Endgestalt neu in den Fokus kam, ist sicher der zwischen 1935 und 1940 entstan-
dene und 1943 noch einmal überarbeite Kommentar von B. Jacob (der jedoch erst 1997 
veröffentlicht wurde) eines der als erstes zu nennenden Werke des letzten Jahrhunderts. 
Jacob geht es in seinem Kommentar darum, die Gedanken und Absichten der Tora zu er-
mitteln, „(...) nach denen sie die Erzählung so und nicht anders gestaltet hat, (...)“ (Jacob 
1997:484). Er steht sehr kritisch der zu seiner Zeit vorherrschenden Quellentheorie gegen-
über. Jacob zeichnete sich in den Jahren 1890 bis 1934 vor allem durch seine philologi-
schen Studien aus. Dabei identifizierte er sich zutiefst mit der Exoduserzählung, so dass 
man an vielen Stellen den Eindruck hat, dass seine eigene Situation und Geschichte in die-
sem Kommentar zu erkennen sind (Jacob 1997:XIV). Seiner philologischen Arbeit lag 
folgende Überzeugung zugrunde:  
Exegese bedeutet das Aufspüren der verdeckten Fäden in dem Zusammenhang der Sätze, in denen jedes 
Wort bedacht und beziehungsvoll sei.  JACOB 1997:XVI 
Der Sinn und Zweck der Texte und deren pädagogisch-künstlerische Gestaltung ist zentra-
ler Ausgangspunkt für Jacob. Dies tritt für ihn an die Stelle der sonst vorherrschenden his-
torisch-kritischen Untersuchung der Texte und ihrer Quellen.  
Wie bereits erwähnt arbeitet Dorsay in seinem Kommentar mit konzentrischen Strukturen. 
Dies wendet er auch auf das Buch Exodus an. Diese ersichtlichen Strukturen sind im Gro-
ben in Exodus 1,1-13,16 zu erkennen. In diesem Aufbau werden Ereignisse und Inhalte 
einander gegenübergestellt und weisen so auf die Absicht des Autors hin (vgl. Dorsay 
1999:67). Die Untersuchungen von Dorsay werden in der synchronen Untersuchung dieser 
Arbeit Eingang finden.  
2005 veröffentlichte C. Meyers ihren Exoduskommentar. Sie vertritt darin die Ansicht, 
dass die Urkundenhypothese vermutlich nicht länger die alttestamentliche Erforschung 
bestimmen werde. Die Identifizierung der Quellen und die Aufteilung des Stoffes sei ein 
fortlaufender Prozess, der auch in Zukunft keine Resultate erzielen und dabei allgemeine 
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Zustimmung finden werde (Meyers 2005:17). Meyers geht es um fünf Dinge in ihrem 
Kommentar für ihre Leser: 
1)! to follow the story line 
2)! to understand the sociocultural context – the relevant cultural, economic, religious, institutional, and 
social structures of ancient Israel and its world, 
3)! to appreciate its literary features and rhetorical strategies, 
4)! to identify its themes, values, and innovations, 
5)! to note the interpretive and moral problems it poses.  MEYERS 2005:18 
Die Exoduserzählung hat für Meyer unterschiedliche Charaktere (character) und Hand-
lungsabläufe (plot). Heutige Lesern können nicht zwangsläufig die Besonderheiten der 
literarischen Gepflogenheiten erkennen und verstehen. Um diese Besonderheiten des Tex-
tes zu erkennen und zu verstehen, hat Meyers die unterschiedlichen Abschnitte mit Unter-
abschnitten versehen: 
1)! tables that show the organization of certain groups of passages, 
2)! inserted sections, called „A Closer Look,“ that provide additional consideration of the sociocultural 
context, and 
3)! inserted sections, called „Bridging the Horizons,“ that describe the survival of certain customs or fea-
tures into the post-Hebrew Bible periods until the present.  MEYERS 2005:19 
Meyers hat einen wertvollen Beitrag geleistet, der auch in verschiedenen Aspekten dieser 
Arbeit Eingang gefunden hat. 
Fischer schreibt, wie schon zuvor erwähnt, dass man Ex 1-15 wieder als eine Einheit zu 
lesen habe. Wenn dies so ist, dann muss sich ein kontinuierlicher Aufbau der unterschied-
lichen kleineren Einheiten zeigen, bei dem Stufe auf Stufe folgt. In den Beziehungen, Ver-
schränkungen und Verklammerungen der verschiedenen Untereinheiten müssen die logi-
schen Verknüpfungen zu den vorausgehenden und den nachfolgenden Texten nachvoll-
ziehbar sein (Fischer 2011:139). In seiner detailgenauen Untersuchung zeigt Fischer, dass 
Ex 1-15 als eine sorgfältig aufgebaute Treppe zu verstehen ist, und dass gerade manches 
von dem, was die bisherige kritische Forschung aus der Texteinheit entfernen wollte, auf-
grund sprachlicher Beziehungen, Erzählfunktion und -dynamik nicht aus dem Ganzen 
wegzudenken ist (Fischer 2011:159). Die Techniken der textlichen Darbietungen müssen 
genauso studiert werden, wie die bisher angewandte historisch-kritische Analyse zur Her-
kunft und Entstehung des Textes (Fischer 2011:196). Außerdem weist Fischer darauf hin, 
dass Erzählungen analog zu Filmen „Bewegung“ enthalten. Eine starre Betrachtungsweise 
der Texte genügt für die Textinterpretation nicht aus (Fischer 2011:169). In seinen Ausfüh-
rungen zeigt er die Parallelen zwischen Film und literarischem Werk. 
Eines der neuesten erschienen Werke ist der Internationale Exegetische Kommentar zum 
Alten Testament von Utzschneider und Oswald zu Exodus 1-15. In ihrem Kommentar ver-
suchen sie, die synchrone und diachrone Perspektive miteinander zu verbinden, wobei die 
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diachrone Perspektive auch nicht ausschließlich auf die Kapitel 1-15 beschränkt werden 
kann, weil es sich ihrer Meinung nach schon bei den darzustellenden älteren Stadien um 
Kompositionen handelt. Daher werde der Entwurf einer Literargeschichte des Exodusbu-
ches nur mit der Fortschreibungsgeschichte von Ex 16-40 gelingen (Utzschneider & 
Oswald 2013:17). Die Autoren zeigen, dass die Exoduserzählung eine narrative Einheit 
bildet, indem sie auf den Erzählanfang (Verse 1-17) und Erzählschluss (Exodus 15; 12,37-
42) hinweisen. Des Weiteren behandeln sie Leitwortsystem, Struktur und Plot, Textbil-
dungsmuster (Denkformen, Motivkonstellationen und Gattungen) und Phasengliederungen 
(Utzschneider & Oswald 2013:24-32). Dann beschreiben die Autoren die Spannungskurve 
der Exoduserzählung, die durch Verzögerungen (u.a. vgl. Ex 3 und 4) die Emotionalität auf 
ein nächstes Level befördert. Die Emotionen der Leser sollen angeregt werden. Sie sollen 
sich mit der Erzählung identifizieren, wenn sie selbst Unterdrückung erleben (Utzschneider 
& Oswald 2013:33). Dies wird durch die literaturwissenschaftliche Analyse der Textinter-
pretation zugänglich gemacht. 
1.2.5! Literatur zur Anwendung der Exoduserzählung in Ethik und Gemeinde 
In Bezug auf die Anwendung in Ethik und Gemeinde werden in diesem kurzen Abschnitt 
einige ausgewählte Werke dargestellt.  
Literatur, die sich mit Gesellschaftskritik aus einer biblischen Perspektive beschäftigt und 
die Exoduserzählung als Grundlage und exegetischen Ausgangspunkt hat, findet sich rela-
tiv selten, zumindest im deutsch- und englischsprachigen Bereich westlicher Theologen. 
Dafür gibt es eher themenorientierte Veröffentlichungen, die am Rande den Exodus für 
ihre Argumentation hinzuziehen. Doch besonders in der Befreiungstheologie wird dem 
Exodus eine große Rolle zugemessen. B. Kern schreibt in seinem Buch Theologie der Be-
freiung, dass die Exoduserzählung zentrale Bedeutung in dieser Theologie bildet (Kern 
2013:41) und zum Ausgangspunkt der weiteren Ausführungen verwendet wird. „Die Be-
freiungserfahrung des Exodus wird geradezu zur Definition Jahwes.“ (Kern 2013:41). Für 
die Befreiungstheologie begründet das Exodusgeschehen Israel auch als eine Kontrastge-
sellschaft, die sich durch Recht und Gerechtigkeit und umfassende Solidarität kennzeichnet 
(Kern 2013:42). Auch wenn das Exodusgeschehen, wie Kern zeigt, für die Befreiungstheo-
logie den Ausgangspunkt bildet, wird dies nicht durch eine umfangreiche exegetische, am 
Text orientierte Studie belegt.  
Ähnlich nimmt auch W. Wink in seinem Buch Verwandlung der Mächte nur am Rande 
Bezug auf den Exodus wenn er schreibt: „Israels langer Weg aus dem Herrschaftssystem in 
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die Freiheit begann mit dem Exodus aus Ägypten und wurde später durch die Propheten 
fortgeführt.“ (Wink 2014:64). Wink möchte in seinem Buch zeigen, dass die Transformati-
on von Mächten und Systemen biblische Intension ist. In der Exodustradition gibt es seiner 
Meinung nach zum ersten Mal eine Identifikation Gottes mit den Opfern der Gewalt (Wink 
2014:79). Diese These wird aber nicht auf der Grundlage des Textes untersucht, verdeut-
licht und ausgeführt. 
Auch für Brueggemann ist in seinem Buch Truth Speaks to Power der Exodus Ausgangs-
punkt seiner weiteren Ausführungen. Er schreibt: „… the exodus story is the pivot for faith 
claims in the Old Testament (...)“ (Brueggemann 2013:11). Brueggemann breitet von die-
ser Erzählung sein Thema aus. Ähnlich geht er in seinem Buch The Prophetic Imagination 
vor, indem er versucht, vom Exodus her Israel als eine „alternative Gemeinschaft“ inmitten 
eines imperialen Umfeldes zu beschreiben. Dies tut er aber nicht exegetisch anhand des 
vorliegenden Textes der Exoduserzählung. 
In seinem Artikel Exodus, Jubeljahr, Kreuz und die Gemeinde von heute ist für T. Faix der 
Exodus wesentlicher Ausgangspunkt seiner Ausführungen. Er beschreibt die facettenreiche 
Perspektive des Exodus, die über eine heilsgeschichtliche Dimension hinausgehe und unter 
anderem politische, soziale und ökonomische Aspekte beinhalte (Faix 2012:71). Allerdings 
arbeitet auch er nicht exegetisch am Text entlang, sondern versucht, von der Erzählung als 
fundamentale Tradition Israels sein Thema zu entfalten. Am Ende seines Artikels geht Faix 
auf die Situationen unserer heutigen Gemeinden ein, bricht die facettenreichen Perspekti-
ven des Exodus herunter und stellt sie in die Praxis der Gemeinde. Weiter beschreibt er 
Gemeinde als eine Kontrastgesellschaft. Er stellt die Kontrastwerte einander gegenüber 
(Faix 2012:92) und zeigt, dass sich das Reich Gottes in der sozialen Gestalt der Nachfolge-
rinnen und Nachfolger Christi hier auf Erden zeigt. Diese soziale Gestalt ist „(...) die sicht-
bare Hoffnung des jetzt und noch nicht, die sich im ganzheitlichen Erlösungswerk Christi 
zeigt.“ (Faix 2012:92). 
Insgesamt gibt es wenig Literatur, die ausgehend von der Exoduserzählung praktische An-
wendungen formulieren. Dies soll die Aufgabe der vorliegenden Arbeit sein. 
1.3! DER ANSATZ DIESER ARBEIT 
Dem literaturwissenschaftlichen Ansatz selbst liegen unterschiedliche hermeneutische Pa-
radigmen zu Grunde. Auch wenn die Endgestalt der Ausgangspunkt der Interpretation ist, 
können die Methoden sowie die Ergebnisse, zu denen man gelangt, sehr unterschiedlich 
sein. Während nach Fokkelmann der Leser eine wichtige Rolle spielt (reader-response), 
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und der Text auf diese Weise individuell zu Gottes Wort wird, sind die Ansätze innerhalb 
der Befreiungstheologie eher, das Wort Gottes als solches, im Hier und Jetzt, zur Sprache 
zu bringen. Die Befreiungstheologie geht davon aus, dass das Wort Gottes mehr ist als die 
biblischen Texte als solches. „Diese dienen vielmehr als Unterscheidungskriterium zur 
Identifizierung des Wortes Gottes heute.“ (Kern 2013:76). 
Der Ansatz dieser Arbeit ist es, die alttestamentlichen Texte in ihrem historischen und ka-
nonischen Kontext zu würdigen und ihre Absicht durch eine synchrone Lesart zur Sprache 
zu bringen. Die Texte in ihrer Endgestalt verkörpern und beinhalten die israelitische Glau-
benserfahrung und weisen somit eine lange Tradition auf. Diese ist auf der einen Seite ein 
menschliches Produkt innerhalb der einen Wirklichkeit und auf der anderen Seite ist sie 
göttliche Inspiration, welche die israelitische Erfahrung als Wort Gottes für die gesamte 
Weltgeschichte fixiert. Dies benötigt die stetige Übertragung in die Gegenwart, weil die 
Geschichte Gottes weitergeht. Für die Interpretation der Texte ist es daher wichtig, den 
Text nicht von seiner Geschichte zu lösen, sondern im Gegenteil: Die Aufgabe der alttes-
tamentlichen Exegese ist es aus der Geschichte heraus das Wort Gottes ins heute zu über-
tragen.  
Daher ist die Betrachtung einzelner Erzählungen von großer Bedeutung. Dogmatische An-
schauungen helfen zum Verständnis biblischer Themen und Sachverhalte. Sie können aber 
auch einer geschichtlichen Betrachtung auf Grund ihres zugrundeliegenden Paradigmas im 
Weg stehen. Alttestamentliche Erzählungen haben und sind Geschichte und sollten daher 
auch als solche gewürdigt und verstanden werden. Dies schließt eine dogmatische An-
schauung nicht aus17.  
Diese Arbeit bedient sich der literaturwissenschaftlichen Methode, durch die der Text in 
seiner Endgestalt synchron gelesen und einzelne philologische, narratologische und struk-
turelle Besonderheiten des Textes in die Betrachtung miteingebunden werden. Des Weite-
ren wird nach den Auswirkungen der identifizierten Themen innerhalb der weiterführenden 
biblischen Darlegung zu fragen sein. Die Ergebnisse werden darüber hinaus in den Hori-
zont gegenwärtiger Gegebenheiten gestellt.   
  
                                                
17  Beispiel einer solchen thematischen Entfaltung ist der 2. Band der Theologie des Alten Testaments von 
Rendtorff, oder die Hauptthemen (2.Bd.) von Childs Die Theologie der einen Bibel. 
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2! DIE BEDEUTUNG ÄGYPTENS IN SEINER GESAMT-
DARSTELLUNG 
In der Literaturgeschichte ist der Auszug aus Ägypten eine Erzählung, die die folgende 
Geschichte der Menschheit geprägt und mitbestimmt hat. Der Historiker G. Schramm sieht 
in der Erzählung „(...) die erste von `Fünf Wegscheiden der Weltgeschichte`“ (Assmann 
2015:19). Assmann sieht in der Berufung des Mose den dichtesten Knotenpunkt des ersten 
Testaments, in dem die große Wende gegen Leid und Terror sich ereignet, weshalb der 
Exodus für Assmann zu den wirkungsreichsten Texten der Weltgeschichte gehört (Ass-
mann 2015:152f). In diesem wirkungsreichen Exodustext kommt Ägypten eine entschei-
dende Rolle zu, indem überwiegend ein negatives Bild die Vorstellung über Ägypten prägt. 
Das Bild Ägyptens kann nicht losgelöst von Israels Wissen über die politische, soziale und 
kulturelle Macht Ägyptens betrachtet werden. Das bedeutet, dass das Bild Ägyptens, wie 
es uns in der redaktionellen Endgestalt vorliegt, nicht frei von diesem Wissen ist, sondern 
in dessen Licht untersucht und betrachtet werden muss.  
Im Kontext dieser Arbeit kann jedoch keine religionsgeschichtliche oder archäologische 
Untersuchung durchgeführt werden. Diesbezüglich sei unter anderem auf W. Spiegelberg, 
T.E. Peet und K.A. Kitchen (Schipper 1999:5) verwiesen, die großartige archäologische 
Untersuchungen in ihrem Fachbereich betrieben haben. Auch kann nicht die Frage nach 
den kulturellen Kontakten (vgl. Nordheim 1992:85-93) zwischen Israel und Ägypten auf-
gegriffen und beantwortet werden (vgl. Schipper 1999:3), weil dies ebenfalls über den 
Rahmen und die Intension der vorliegenden Arbeit hinausgehen würde. Diese Arbeit setzt 
bewusst auf einer anderen Ebene an. Es soll die Gestalt Ägyptens in der redaktionellen 
Endgestalt, als eine durch die Zeiten hinweg immer wieder lesbare Erzählung zur Identi-
tätsetablierung Israels, nachgezeichnet werden.  
Hierfür sind drei Arbeitsschritte nötig, damit ein solches Bild dargestellt werden kann. Zu 
Beginn soll (a) das Bild von Ägypten nachgezeichnet werden, wie es dem Leser im Buch 
Exodus begegnet. Dann soll (b) die vorliegende Exoduserzählung als eine alternative Er-
zählung zur Identitätsetablierung beschrieben werden, um darauf hin (c) das ägyptische 
Bild in der späten Königszeit zu untersuchen.  
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2.1! DIE DARSTELLUNG ÄGYPTENS IM BUCH EXODUS 
2.1.1! Das Bild Ägyptens im Buch Exodus 
2.1.1.1! Vorbemerkungen 
Nach Fischer kommt das Wort ~yrcm 175mal im Exodusbuch vor. In der Genesis sind es 
88 Vorkommnisse (vgl. Fischer 2014:83). Allein die Häufigkeit der Verwendung lässt auf 
die Bedeutung des Exodusbuches für eine biblische Gestalt Ägyptens schließen.  
Es steht außer Frage, dass das Bild von Ägypten entscheidend von der Exoduserzählung 
her geprägt ist, wobei es unterschiedliche Schwerpunkte und Interessensgebiete von Buch 
zu Buch gibt. Die Exoduserzählung als eine der „Grand Narratives“ des jüdischen Volkes 
ist für die biblische Bedeutung Ägyptens von großer Bedeutung, weshalb im Folgenden die 
kanonische Erzählung dargestellt und dann auf einzelne Aspekte näher eingegangen wer-
den soll.  
2.1.1.2! Die kanonische Erzählung von Exodus 1-15 
Die Exoduserzählung beginnt in 1,8 mit dem Aufkommen eines neuen Königs. Es ist be-
sonders auffällig, wie ausdrücklich erwähnt wird, dass dieser König Josef nicht kannte. 
Dies verleiht der Geschichte einen besonderen Charakter auf der Hintergrundfolie der Dar-
stellung Ägyptens im Buch Genesis (siehe 2.1.2.). Zuerst wird beschrieben, dass das Volk 
sich zahlenmäßig vermehrte (Exodus 1,7). Rendtorff schreibt: „Für die Geschichte des 
Volkes Israels ist es jetzt wie ein schöpferischer Neuanfang.“ (Rendtorff 1999:31). Was in 
der vorliegenden Erzählung nun passiert, verlangt besondere Aufmerksamkeit. Als dieser 
neue König realisierte, dass das Volk Israel zahlreich wurde und er daher in diesem frem-
den Volk eine Gefahr sah (1,10), setzte er Fronvögte über sie ein, um das Volk Israel zur 
Zwangsarbeit zu zwingen (1,11). Trotz dieser Maßnahme vermehrte sich das Volk und 
breitete sich noch mehr im Lande aus (1,12). So zwangen die Ägypter das Volk Israel noch 
mehr zur Arbeit und machten ihnen das Leben ohne Erbarmen schwer (1,13-14) was in der 
Tötung der neugeborenen Söhne Israels gipfelte (1,16.22). Bis hierhin wird der Pharao und 
Ägypten als ein Land der Unterdrückung und dominierenden Größe beschrieben, was 
durch die Art und Weise der Erzählung beim Leser eine negative Assoziation hervorruft. 
Kapitel 2 beschreibt, wie ein ägyptischer Mann einen Hebräer schlug, woraufhin Mose den 
Ägypter tötete und nach Midian floh. In 2,24 kommt Gott als Akteur in die Erzählung, der 
das Klagen und Schreien des Volkes Israel hörte, Mose als den Befreier Israels erwählte 
und ihn zum Pharao sandte (3,1ff). Die Erwartung einer Wendung wird beim Leser ge-
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weckt. Mose kehrte nach Ägypten zurück (4,18) und erzählte dem Volk die Worte Gottes, 
worauf hin das Volk glaubte (4,31). In Kapitel 5 kommt es zu der ersten Begegnung zwi-
schen Mose und dem Pharao, doch der König von Ägypten lehnte sich gegen Jahwe auf: 
„Wer ist der Herr, dass ich ihm gehorchen müsse (...)“ (5,2), woraufhin der König die 
Lage durch den Frondienst der Israeliten verschärfte (5,10f). Diese Steigerung des Fron-
dienstes durch den ägyptischen Pharao spiegelt die besondere Bereitschaft des dominieren-
den Imperiums zur Grausamkeit wider. In Kapitel 6 findet der Leser einen zweiten Bericht 
über die Sendung Moses und die Unterdrückung Israels durch das Land Ägypten. In Kapi-
tel 7,14-11,10 beginnt dann die Auseinandersetzung mit dem Pharao, dessen Herz ver-
stockt wurde und die Plagenerzählung, welche die Tötung der Erstgeburt zum Ende hat 
(Exodus 11,1-10.29ff). Ägypten scheint im ersten Augenblick gebrochen zu sein, denn der 
König ließ das Volk ziehen (Exodus 12,31f). Doch dann kommt es zum Höhepunkt der 
gesamten Erzählung. Der Pharao nahm die Verfolgung auf (Exodus 14,5) und fand das 
wandernde Volk vor dem Schilfmeer, das sich vor den Augen der Israeliten teilte (Exodus 
14,21f). Es kam zu einer dramatischen Verfolgungsjagd, die darin endete, dass Israel tro-
ckenen Fußes (Exodus 14,29) am anderen Ende des Meeres angelangte und der Pharao mit 
seinen Truppen vom Wasser verschlungen wurde (Exodus 14,26-28). Der Pharao war be-
siegt und Israel erlebte eine neue, von Gott geschenkte Freiheit, was in dem Lobgesang 
von Mose gipfelte (Exodus 15). 
 
Diese in der Bibel vorliegende Darstellung muss auf der Hintergrundfolie von verschiede-
nen Aspekten bedacht werden, die dem Verständnis über Ägypten die nötige Tiefe verlei-
hen. Im Wissen um die facettenreichen Aspekte innerhalb der Exoduserzählung, soll in der 
vorliegenden Arbeit in Bezug auf die Darstellung Ägyptens im Exodusbuch der Schwer-
punkt auf drei Bereiche gelegt werden. Dazu gehört (1) der ersichtliche Kontrast zum Buch 
Genesis, (2) das Verhältnis „Pharao und Jahwe“ und (3) Ägypten und sein Verhältnis zu 
den fremden Völkern. Dies soll im Folgenden beschrieben werden.  
2.1.2! Kontrastdarstellung zwischen Genesis und Exodus 
Die Darstellung Ägyptens im Buch Exodus muss zu Beginn dieses Kapitel im Licht der 
Genesis gesehen werden, wodurch der Kontrast zwischen den beiden Büchern deutlich 
wird. Dieser Kontrast zwischen den ersten zwei Büchern der Tora hilft die Darstellung 
Ägyptens im Buch Exodus näher zu beschreiben.  
 35 
Das Bild, das die Genesis von Ägypten zeichnet, ist ein überwiegend positives. Ägypten 
wird in Genesis 13,11 als eine wirtschaftlich und landschaftlich florierende Gegend be-
schrieben. Abraham wird in Genesis 12, als er nach Ägypten floh, in diesem Land gut be-
handelt. Josef, der nach Ägypten verkauft wurde, hatte Chancen in diesem Land aufzustei-
gen, Ansehen zu erwerben und das Land zu verwalten. Als seine Familie nach der Hun-
gersnot nach Ägypten kommt, wird diese großzügig aufgenommen (Assmann 2015:94) 
und in den besten Teilen des Landes angesiedelt (Genesis 47,4). Sofern tüchtige Leute un-
ter ihnen waren, wurden sie zu Oberhirten der Herden des Pharao gemacht (Genesis 47,6).  
Dass Ägypten in der Josephserzählung (und darüber hinaus) in einem ganz anderen Licht 
dargestellt wird als in der Exoduserzählung, macht auch M. Görg in seinem Buch Die Be-
ziehung zwischen dem alten Israel und Ägypten deutlich: 
Hier begegnet es als attraktive Region der faszinierenden Fremdheit, als Ort mit geheimnisvoller Vergan-
genheit, aber auch als Raum der internationalen Akzeptanz, voll von Humanität und Zukunftsfreude.   
GÖRG  1997:1 
Diese kurze Definition des Verständnisses von Ägypten in der Genesis zeichnet dem Leser 
ein klares Kontrastbild gegenüber der Darstellung des Exodusbuches. In der folgenden 
Tabelle sollen die Unterschiede einander gegenübergestellt werden: 
 
Genesis Exodus 
Faszinierende Fremdheit (Genesis 13,11) Negative Assoziation zum Fremdsein (Exodus 2,22-23) 
Raum der internationalen Akzeptanz 
(Gen 12,10f;47,4) 
Bedrückende Enge und Unterdrückung (Exodus 1,10) 
Humanität (Genesis 47,4) Gewalt und Ausbeutung (Exodus 1,14; 5.6-21) 
Zukunftsfreude (Genesis 47,6) Negative Zukunftserwartung (Exodus 2,23) 
 
Dem Leser wird auf der Grundlage dieses Kontrastes zwischen den Büchern Genesis und 
Exodus bewusst, dass die Situation der Israeliten durch die dargebotene Erzählung am An-
fang des Buches Exodus nicht einfach akzeptiert, sondern die Hoffnung auf eine Verände-
rung aufgebaut und im Kontrast zur umliegenden dominanten Kultur ein alternatives Be-
wusstsein und Vorstellung hervorgerufen und entwickelt werden (vgl. Brueggemann 
2001:3). Brueggemann schreibt: „… the exodus story is the pivot for faith claims in the 
Old Testament.“ (Brueggemann 2013:11). Hiermit ist aber noch nicht eine klare Darstel-
lung Ägyptens in Buch Exodus gegeben. 
Nach Görg liegt ein dreiteiliger Aufbau in der, nach der historisch-kritischen Forschung, 




Dienst für den Pharao Ex 5,6f.10f.14-18 
Dienst für Jahwe Ex 7,14-18.21 9,1.3f.6 11,1f.4f.12,29-31 
Furcht Jahwes Ex 14,5.9f.13f.24f.27f.30f. 
 
Für Görg liegt in der jahwistischen Fortschreibung die Betonung auf der Motivation der 
Erschwerung der Arbeitsumstände der israelitischen Gruppe. Die im Text dargebotene 
Auseinandersetzung versteht er als eine Kontroverse zwischen Jahwe und dem Pharao, die 
in der Demütigung und dem Tod des Pharao gipfelt (Görg 1997:132). Görg schreibt: 
Der Akzent dieser literarischen Stufe liegt auf der Auszeichnung Jahwes als des Garanten des Überlebens 
Israels und auf der Charakteristik Ägyptens als verführerischer und todbringender (vgl. 14,11), aber auch 
todgeweihter Macht.  GÖRG 1997:132 
Somit liegt nach Görg eine negative Darstellung Ägyptens in der Grundstruktur des Textes 
vor. Beschrieben wird hier eine dominierende Macht, dessen Zentrum der Pharao ist.  
Somit ist hier beides vorzufinden: eine theologische und eine ethische thematische Ausei-
nandersetzung, für die Ägypten als symbolische negative Folie verwendet wird. 
2.1.3! Die theologische Ebene - Pharao oder Jahwe? 
E. von Nordheim weist darauf hin, dass der ägyptische Staat zu allen Zeiten auf den König 
ausgerichtet war. Wie schon eben erwähnt war der König das Zentrum dieser dominieren-
den Macht, denn der ägyptische König war die alles entscheidende Instanz auf kultischer, 
politischer und sozialer Ebene. Alles war demnach Eigentum des Königs (Von Nordheim 
1992:97). Die Darstellung Ägyptens im Buch Exodus, die sich durch bewegungslose, reli-
giöse Transzendenz (theologisch) und eine politisch-wirtschaftliche Unterdrückung und 
Ausbeutung (ethisch) charakterisiert, kann nicht ohne ein solches zentralistisch angelegtes 
Staatssystems (vgl. Von Nordheim 1992:97) verstanden werden. Die Funktion des Königs 
nennt Von Nordheim auch die „corporate personality“ (Von Nordheim 1992:99). Diese 
„corporate personality“ war von vornherein auf den König festgelegt:  
Aton hat die ganze Welt geschaffen: die Fremdländer und in ihrer Mitte Ägypten. Die Mitte Ägyptens wie-
derum ist der König, der Sohn Atons.  VON NORDHEIM 1992:95 
Auf Grund der königlichen Stellung hätten die Bewohner des Landes auch dazu bereit sein 
müssen, sich von dem König des Landes auf religiöser Ebene vertreten zu lassen, denn der 
König „(...) war der Priester schlechthin.“ (Von Nordheim 1992:97).  
Hinzu kommt, dass sich der Pharao als Repräsentant der göttlich sanktionierten Ordnung 
„Maat“ verstanden werden will (Görg 1997:26). Unter „Maat“ hat man eine Art Weltord-
nung zu verstehen, die Wahrheit, Gerechtigkeit und moralische Rechtschaffenheit beinhal-
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tet. Die „Maat“ war daher ein Konzept, nach dem sich Götter und Menschen zu richten 
hatten18.  
Der Pharao verkörpert die Gerechtigkeit (Ma`at), in seinen Entscheidungen und Handlungen verwirklicht 
sich das Ideal der gerechten Ordnung.  ASSMANN 2015:288 
Diese Stellung des Pharaos beinhaltet die „(...) Gabe des rechtsetzenden, Wirklichkeit 
schaffenden Wortes (...)“ (Assmann 2015:287) welche im König inkarniert ist (vgl. Ber-
man 2008:26). Dieses Machtwort wird in einer verschriftlichten Stele exkarniert. Diese 
Stele ist nicht als eine Wiedergabe oder Beurkundung des Gesagten zu verstehen, sondern 
vielmehr verwirklichen sich die Worte „(...) im Medium der Schrift.“ (Assmann 
2015:287): 
Die Schrift ist Ausdruck des Wirklichkeit schaffenden, rechtsetzenden Machtworts sowie dessen Anspruch 
durch den König selbst, aber zeitenthoben auf Dauer gestellt.  ASSMANN 2015:287 
»Erkenntnis« (Sia) und »Machtwort« (Hu) sind die beiden „(...) hypostasierten Qualitäten“ 
(Assmann 2015:288) über die der König verfügt. Hier findet sich auch die Vorstellung, 
dass dieser Gott im König innewohnt und durch ihn spricht. J. A. Berman schreibt:  
The king in ancient Egypt was considered to be both the living son and the immediate divine reincarnation 
of his predecessor.  BERMAN 2008:26  
Im Amunhymnus Leiden I heißt es: 
Was im Herzen des (oberägyptischen) König ist, ist dein Wesen. Er stellt seine (fruchtbare) Machtoffenba-
rung gegen deine Feinde. Du setzest dich auf den Mund des (unterägyptischen) Königs. Seine Worte sind 
gemäss dem, was du befohlen hast. Die beiden Lippen des Herrn – er lebe, sei heil und gesund – sind dein 
Heiligtum. Deine Majestät – sie lebe, sei heil und gesund – ist in seinem Inneren. Er spricht auf Erden aus, 
was du bestimmt hast. ZANDEE 1992.885 
Dies ist ein gutes Beispiel für die Einwohnung des Gottes im König19. Transzendenz Got-
tes wird durch die Immanenz im König nicht aufgehoben: „Es ist aber eine Art, auszudrü-
cken, wie der König als Abbild und Stellvertreter des Amun-Re auf Erden funktioniert.“ 
(Zandee 1992:886). Der König steht durch den göttlichen Samen, den er in sich trägt, dem 
Gott in einer gewissen Homousie gegenüber. Wenn also der König redet, redet er nicht 
seine eigenen Worte, sondern es ist eine von Gott inspirierte Rede (Zandee 1992:886). 
In einem Text an den König Ramses II heißt es: 
Hu ist dein Mund,  
Sia ist dein Herz,  
deine Zunge ist ein Schrein der Ma`at,  
auf deinen Lippen sitzt der Gott.   ASSMANN 2015:288 
                                                
18  Vgl.: http://www.selket.de/aegyptische-goetter/maat/ (Stand 27.11.2015) 
19  Zu diesem Thema könnte man viele Einzeluntersuchungen machen. Für das Anliegen der vorliegenden 
Arbeit ist es jedoch ausreichend festzuhalten: „(...) the king was the visible image of a god and assumed a 
divine role on earth“ (Berman 2008:26). 
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Im Gegensatz zu Mesopotamien mit seinen Rechtssammlungen, wie dem Codex Ham-
murabi, existierten in Ägypten solche Gesetzessammlungen nicht (Assmann 2015:286). 
Vielmehr gab es Rechtsliteratur bezüglich Beurkundungen und Rechtsgeschäften, wie 
Assman zeigt: 
Diese Rechtsliteratur beinhaltet Akten über Grundstücks-, Häuser-, Ämter- und sonstige wichtige Verkäu-
fe, Testamente, Steuerlisten und Verwaltungsurkunden jeder Art.  ASSMANN 2015:286 
In diesen Prozessen erließ der König Edikte, die schriftlich in Form von Monumenten ver-
öffentlicht wurden. Doch diese Edikte bezogen sich auf einzelne begrenzte Bereiche und 
weniger auf das Ganze des politischen und zivilen Lebens (Assmann 2015:287). Eine Ko-
difizierung von Gesetzen gab es in diesem Sinne nicht, denn der König war der Garant 
dieser Rechtssphäre im umfassenden Sinn. Ein solcher Codex hätte den König „(...) von 
seiner wichtigen Aufgabe und Legitimationsgrundlage beraubt.“ (Assmann 2015:289). 
Die zentrale Stellung des Königs von Ägypten im politischen, sozialen und kultischen Sin-
ne ist für das Verständnis der Exoduserzählung von besonderer Bedeutung. Dies hilft uns, 
den Verlauf und die Art und Weise der Texte besser zu verstehen. 
Dieser zentralisierte Repräsentant der ägyptischen Götter und des Staatsystems, in der Ge-
stalt des Pharao, wird dem biblischen Gott Jahwe gegenübergestellt. Es ist ein Kampf zwi-
schen Jahwe20 und Pharao. Mit einer gewissen Zurückhaltung empfiehlt Görg Jahwe am 
besten mit „Ich bin, der ich sein werde“ zu übersetzen (Görg 1997:154). So wird im Kon-
text ägyptischen Götterglaubens deutlich, dass der israelitische Glaube Jahwe hier als den 
Zug um Zug größeren Gott gegenüber Amun-Re und den ägyptischen königlichen Reprä-
sentanten, dem Pharao, darstellen will (vgl. Görg 1997:155). 
2.1.4! Die ethische Ebene - Ägypten und die fremden Völker 
Um das Bild Ägyptens klarer beschreiben zu können, muss man das Bild von dem Standort 
der Israeliten als Fremde im Land betrachten. Wie später zu zeigen sein wird, ist die Exo-
duserzählung eine Erzählung über ein Volk in der Übergangsphase. Das Volk konnte sich 
durch die Geschichte hinweg immer wieder als „ein Volk in der Fremde“ in unterschiedli-
chen dominanten Kulturen verstehen. Das Fremdsein, innerhalb der Exoduserzählung trägt 
damit zur Identität des Volkes bei. Daher ist es wichtig, den Umgang Ägyptens mit dem 
Fremden und den fremden Völkern zu betrachten.  
Wie bereits dargestellt, ist die Genesis ein Zeugnis für ein positives Bild Ägyptens in Be-
zug auf den Umgang mit dem Fremdling (Genesis 12,10f, 47,4). Doch in der Exoduserzäh-
                                                
20  Auf eine Untersuchung zur Herkunft des Namens Jahwe, soll an dieser Stelle verzichtet und auf die Dar-
stellung von Görg zu diesem Thema verwiesen werden (Görg 1997:151ff). 
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lung wird von einem neuen Pharao berichtet, mit dem eine neue Phase im Erzählverlauf 
beginnt (Exodus 1,8f) und der in den Israeliten eine Gefahr für sein Land sieht. Von Nord-
heim weist darauf hin, dass dies eine grundlegende Einstellung in der gesamten Geschichte 
Ägyptens war: 
Das erste Gefühl, dass einen Ägypter befällt, wenn er an einen Ausländer denkt, ist, daß er ein Feind ist. 
Das ist wohl die ganze Geschichte Ägyptens hindurch so gewesen.  VON NORDHEIM 1992:93 
Ägypten wurde als das Zentrum der Welt und dessen gesamter Geschichte angesehen: 
„Du hast die Erde erschaffen nach deinem Herzen (...) die Fremdländer Syrien und Nubien und das Land 
Ägypten.  VON NORDHEIM 1992:94 
Von Nordheim sieht in der Bezeichnung „Fremdland“ eine Abwertung gegenüber dem 
eigentlichen Land, nämlich Ägypten, wo es den „(...) einzig wahren gebildeten Mensch, 
der Mensch schlechthin (...)“ (Von Nordheim 1992:93) gibt, und dieser wahre Mensch 
„(...) bleibt der Ägypter.“ (Von Nordheim 1992:93). Diese Beschreibung gleicht totalitären 
Denk- und Staatsstrukturen. Besonders erschreckend ist sie, wenn man sie im Lichte der 
biblischen Schöpfungsgeschichte liest, in der jeder Mensch zum Ebenbild Gottes geschaf-
fen wurde (Zehnder 2005:292).  Der einzelne Mensch spielt aus der Sicht des Pharaos nur 
eine untergeordnete Rolle: „(...) it is a decidedly diminished and undignified role“ (Berman 
2008:27). Von Nordheim zeigt, dass in der ägyptischen Geschichtsschreibung der König 
(Sohn Atons) der Mittelpunk ist21:  
Die Mitte Ägyptens (...) ist der König (...). Die ganze Welt ist im Grunde nur um seinetwillen erschaffen 
worden. Die Fremdländer haben am Göttlichen also nur Anteil via Ägypten und dessen König. Ein eigener, 
unabhängiger Zugang zu den Göttern ist ihnen verwehrt.  VON NORDHEIM 1992:95 
Auf Grund der Angst vor dem Fremdling ließ der König die Maßnahmen anordnen, klug 
gegen Israel vorzugehen und sie niederzuhalten (Exodus 1,10f). Als dies nicht fruchtete, 
befahl er, die männlichen Neugeborenen durch die hebräischen Hebammen zu töten (Exo-
dus 1,16). Auf die Bitte von Mose und Aaron, das Volk ziehen zu lassen, damit sie ihren 
Gott in der Wüste anbeten können, reagierte der Pharao mit einer Gegenfrage: „Wer ist der 
HERR, daß ich ihm gehorchen müsse und Israel ziehen lasse?“ (Exodus 5,2a): 
Aus der Sicht des Pharao stellte hier ein fremder Gott durch seine ausländischen Vertreter in Ägypten For-
derungen an den Landesherren Ägyptens. Noch dazu wurde dieser Gott bei ihm eingeführt als der Gott al-
lein einer Sondergruppe, der „Gott der Hebräer“. Er war kein ägyptischer oder ägyptisierter Gott. Er wurde 
durch den Pharao nicht repräsentiert; sein Kult war nicht legitimiert. Und doch stellte eine fremde Gruppe 
in seinem Namen Forderungen. Es war nur konsequent, wenn der Pharao dies zurückwies.         VON 
NORDHEIM 1992:100 
                                                
21  Berman verweist auf eine wichtige Tatsache in Bezug auf die totalitäre Stellung des Königs: „In Egypt, 
this was expressed even in graphic terms: the symbolic representation of the community from the earliest 
dynasties is simply the figure of the king.“ (Berman 2008:27). 
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Das Bild das im Exodus bis hierhin gezeichnet wird, beschreibt Ägypten (1) als eine domi-
nante Kultur, dessen Mittelpunkt der König ist. Dieser König, und das damit verbundene 
zentralistische System, sieht (2) die fremde Gruppe als eine Gefahr, weshalb diese unter-
drückt werden und dessen (3) Jahwe sich gegen den König behaupten muss, weil nach 
ägyptischer Ordnung der König andere Götter akzeptieren und daraufhin in den ägypti-
schen Kult aufnehmen konnte (vgl. Von Nordheim 1992:98).  
 
Die Darstellung Ägyptens im vorliegenden Buch Exodus kreist daher um zwei große The-
men: Erstens ist es eine theologische Auseinandersetzung, in der Jahwe als Bundesgott 
beschrieben (Exodus 3,8) und als Schöpfergott22 dargestellt wird. Die Exoduserzählung 
will dafür bekannt sein, dass Jahwe als der Gott Israels durch die Geschichte hinweg gefei-
ert und als der einzig wahre Gott anerkannt wird. Zweitens beinhaltet die Erzählung eine 
ethische Dimension, die im Volk Israel eine alternative Vorstellung und Praxis hervorruft 
und etabliert werden soll, um die Identität und Aufgabe eines Volkes zu sichern, das sich 
stets in dominanten Kulturen orientieren und verstehen muss. 
2.2! IDENTITÄTSETABLIERUNG DURCH EINE ALTERNATIVE ER-
ZÄHLUNG 
Mit der Exoduserzählung wird dem Leser ein alternatives Bewusstsein vermittelt. Die Er-
zählung hat nicht nur die Intension Geschichte zu schreiben, sondern auch Geschichte zu 
machen (vgl. Assmann 2015:390). Die Erzählung bezieht sich somit eben auch auf die 
jeweilige Gegenwart des Lesers und „(…) ist performativ in dem Sinne, dass sie denen, die 
sie erzählen, eine Identität vermittelt.“ (Assmann 2015:391). Das wird des Weiteren auch 
dadurch deutlich, dass die drei narrativen Kerne, Auszug und Befreiung, Erwählung und 
Bund und Einzug in das gelobte Land nicht unabhängig und voneinander getrennt denkbar 
sind. Assmann schreibt: „Diese drei narrativen Kerne bedingen sich gegenseitig (…)“ 
(Assmann 2015:394). Diese gegenseitig bedingende Einheit ist von dem Ausgangspunkt 
des Lesers zu betrachten, der sich im Laufe der Geschichte in diversen Kontexten der „Li-
minalität“ befunden hat.  
„Liminalität“ beschreibt eine „Übergangsphase“, „Schwellenzustand“ oder „Grenzerfah-
rung“. Ursprünglich kommt der Begriff aus der Sozialanthropologie und wurde überwie-
                                                
22  Dies wird in einer kontinuierlichen Betrachtung der Plagen (Exodus 7,8-13,16) und der Schilfmeerpassa-
ge (Exodus 13,17-15,21) deutlich.  
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gend von V. Turner geprägt23. Weil dieser Arbeit die Überzeugung zu Grunde liegt, die 
Exoduserzählung als eine Erzählung der Liminalität zu lesen, soll im Folgenden kurz auf 
den Begriff der „Liminalität“ eingegangen werden. Der Begriff fand Eingang in die alttes-
tamentliche Exegese, angelehnt an die Theorien von Turner, unter anderem durch L. Per-
due und S. Ackermann (vgl. Galvin 2011: 12).  
Für Ackermann beinhaltet der Exodus „(...) the most powerful presentation of the „`rites of 
passage pattern.`“ (Galvin 2011:13). Für A. van Gennep ist dieser Übergang durch drei 
Phasen (vgl. Assmann 2015:394) gekennzeichnet, der einen Rahmen gibt um die drei Pha-
sen der vorliegenden Rettungsgeschichte zu interpretieren (T. B. Dozeman 2009:347f): 
 
1 The act of separation from a social structure or 
cultural condition; 
The exodus from Egypt is the act of separation 
2 A marginal state, described as “liminal,” from 
the Latin meaning “threshold”, 
The wilderness journey is the marginal state 
3 Reincorporation into a new social structure The Promised land represents the reincorporation 
into a new social structure 
 
Nach Dozeman ist der Auszug aus Ägypten und die damit verbundene Loslösung von der 
ägyptischen Sozialstruktur und den kulturellen Bedingungen die Grundlage dafür, dass 
sich das Volk Gottes als eigenständige Größe sieht. Der Auszug aus Ägypten ist demnach 
auch die Vorbereitung, damit sich das Volk Gottes unter unterschiedlichen Bedingungen 
und dominierenden Kontexten verstehen lernt und muss im Kontext der gesamten Exodu-
serzählung (Auszug, Wüstenwanderung und verheißenes Land) gelesen und gesehen wer-
den. Somit ist dieser Erzählstrang in seiner Endgestalt als eine Geschichte der Liminalität 
zu verstehen, weil die Leser sich in Übergangskontexten befunden haben. 
                                                
23  Der Begriff kommt ursprünglich aus sozioanthropologischen Studien und wurde u.a. von Turner entwi-
ckelt, der vermutlich auf den Studien von A. van Gennep aufbaut (Galvin 2011:11). Zur selben Zeit von 
Turner entwickelte M. Douglas auf der Basis von Van Gennep die drei Begriffe „(...) polluting, dangerous 
and powerful.“ (Galvin 2011:11) und bezog sie gleichzeitig auf „(...) what was liminal and neither here 
nor there (...)“ (Galvin 2011:11). Turner nimmt Bezug darauf und findet, dass (...): „(...) transitional be-
ings are particularly polluting, since they are neither one thing nor another; or may be both; or neither 
here nor there; or may be nowhere (…), and are the very least ‘betwixt and between’ all the recognized 
fixed points in space-time of structural classification.” (Galvin 2011:11). Von dem eindrücklichen Kon-
zeptgedanken “betwixt and between” inspiriert, hat eine Anzahl von Wissenschaftlern dies auf ihre bibli-
schen Untersuchungen angewendet. An dieser Stelle verweist G. Galvin auf R. Hendel, der auf die Di-
mension von Grenzerfahrungen hinweist: „(...) crossing thresholds, whether sacral or geographical, is an 
act that involves danger and risk, whether physical or spiritual.“ (Galvin 2011:11). Ein weiterer gewinn-
bringender Aspekt von „Liminalität“, so Galvin, ist der Lernfaktor einer Person in Grenzerfahrung, dass 
sie ihre Kultur und deren Normen aus einer anderen Perspektive heraus lernt zu beurteilen. So wurde der 
Begriff der „Liminalität“ von unterschiedlichen Wissenschaftlern, wie Perdue und Ackermann (Galvin 
2011:12), in ihre biblischen Untersuchungen aufgenommen und weitergeführt. 
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Der heutige Leser muss die unterschiedlichen liminalen Phasen des Volkes Israel bei der 
Interpretation der Endgestalt mit berücksichtigen.   
 
Die Befreiung aus Ägypten ist demnach eine Geschichte der Grenzerfahrung, wodurch 
dem Volk ein alternatives Bewusstsein vermittelt und so eine alternative soziale Gesell-
schaft geformt und immer wieder reformiert werden soll. Ein alternatives Bewusstsein ist 
die Grundlage für eine stetige Identitätsetablierung.  
In Bezug auf das alternative Bewusstsein spielt Ägypten eine entscheidende Rolle, denn 
Ägypten ist in vielerlei Hinsicht symbolisch als das zu verstehen, was Israel hinter sich 
lassen muss (Assmann 2015:396) und was Gott in Form einer alternativen Gemeinschaft 
neu formt. Für Assmann charakterisiert sich die Wende für das Volk Israel durch drei ent-
scheidende Themenschwerpunkten: 
 
Politische Dimension In dieser Dimension stellt sie sich als „(…) revolutionärer, gewalt-
samer Ausstieg aus dem politischen System der altorientalischen 
Sakralkönigtümer dar und als Geburt des auserwählten Gottesvolkes 
Israel im Sinne einer vollkommen neuen Form der politischen Ver-
gemeinschaftung.“ (Assmann 2015:396) 
Religiöse Dimension Die Wende besteht in dem Ausstieg aus dem poly- oder kosmothe-
istischen System der altorientalischen und mediterranen Kultur. Es 
geht um eine vollkommen neue Form von Symbiose zwischen dem 
einzig wahren, „(…) über die Welt hinausgehobenen Gott“ (Ass-
mann 2015:396) und dem von ihm auserwählten Volk. 
Auf der Ebene der allgemeinen 
geistigen, vor allem zeitlichen 
(…) geht es um den Ausstieg aus einer Zeitordnung, in der die 
Menschen die Vergangenheit vor Augen hatten und die Zukunft im 
Liminalität 




Orientierung (…) Rücken. Die Menschen orientierten sich nach J. Assmann an den 
„(…) zeitlosen Grundmustern des Mythos.“ (Assmann 2015:396). 
Es geht um eine geschichtliche Zeitordnung wo die Vergangenheit 
im Rücken und die Zukunft vor Augen ist, in Form einer Verhei-
ßung. Es ist also ein Übergang von einer historia divina zur historia 
sacra24 
 
Für das durch die Zeiten hinweg in der Liminalität lebende Volk bildet die Exoduserzäh-
lung eine entscheidende Grundlage, um ein kollektives alternatives Bewusstsein aufzubau-
en, das sich u.a. in theologischer und ethischer Dimension zeigt. In Bezug auf die Ethik 
Israels geht C. J. H. Wright von drei Themenschwerpunkten aus, wenn es um das Selbst-
verständnis Israel geht: The theological angle, The social angle und The economic angle: 
 
Anhand dieser drei Themenschwerpunkt baut Wright den ersten Teil seines Buches über 
die Struktur des Alten Testaments auf.  
Brueggemann sieht in dem »alternativen Bewusstsein« zwei entscheidende Impulse. Auf 
der einen Seite dient dieses alternative Bewusstsein dazu, (a) auf kritische Weise das do-
minante Bewusstsein zu demontieren, indem die gegenwärtige Ordnung abgelehnt und 
delegitimiert in Frage gestellt wird. Auf der anderen Seite gibt das andere alternative Be-
wusstsein, welches man aufbauen und pflegen muss, (b) Menschen und Gemeinschaften 
Kraft und Energie, weil es einer Glaubensgemeinschaft eine andere Zeit und eine andere 
Situation vor Augen malt, die für sie in erreichbarer Nähe liegt (vgl. Brueggemann 
                                                
24  „Dabei geht es erstens um das Gründungsnarrativ des Volkes Israel, zweitens um die Stiftung des Mono-
theismus (der Treue) und drittens um eine radikale Umorientierung des Menschen in der Welt, vom My-
thos zur Geschichte im Zeichen von Verheißung (und Verwerfung), Treue (und Abfall).“ (Assmann 
2015:397) 





The social angle 
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 44 
2001:5). Daher sieht Brueggemann in der Exoduserzählung eine prophetische Komponen-
te, die dazu beiträgt, dass eine alternative Gesellschaft dadurch aktiviert, geformt und re-
formiert wird. Weil dominante Kulturen ernsthafte grundlegende Kritik nicht dulden und 
sie alles dafür tun, um diese zu stoppen, sind in Bezug auf eine alternative Gesellschaft 
nach Brueggemann die zwei Aspekte von großer Bedeutung, in denen der Bruch von Israel 
zur imperialen Macht vollzogen werden soll: 
 
static triumphalism Mose entlarvt die Götter und zeigt, dass sie in Wirklichkeit keine 
sind und keine Macht haben. Folglich ist die mythische Legitimie-
rung der sozialen Welt des Pharaos zerstört: „… for it is shown that 
such a regime appeals to sanctions that in fact do not exist. The 
mythic claims of the empire are ended by disclosure of the alterna-
tive religion of the freedom of God.” (Brueggemann 2001:6) 
politics of oppression Zur selben Zeit demontiert Mose eine Politik der Unterdrückung 
und Ausbeutung und stellt sie einer Politik der Gerechtigkeit und 
Barmherzigkeit entgegen: „The reality emerging out of the Exodus 
is not just a new religion or a new religious idea or a vision of free-
dom but the emergence of a new social community in history, a 
community that has historical body, that hat to devise laws, pattern 
of governance and order, norms of right and wrong, and sanctions 
of accountability. The participants in the Exodus found themselves, 
(…) involved in the intentional formation of a new social communi-
ty to match the vision of God`s freedom.” (Brueggemann 2001:7) 
 
Das alternative Bewusstsein wird in dieser Erzählung geschickt hervorgerufen und entwi-
ckelt. Religion of static triumphalism und politics of oppression and exploitation hängen 
miteinander zusammen und werden durch die Formierung einer alternativen Gemeinschaft 
kritisiert und entlarvt. Dies bezieht sich vor allem auf die eigentlichen Befehlsherren 
Ägyptens, welche die ägyptischen Götter sind:  
The gods of Egypt are the immoveable lords of order. They call for sanctions, and legitimate a society of 
order, which is precisely what Egypt had. In Egypt, as Frankfort has shown, there were no revolutions, no 
breaks for freedom. There were only the necessary political and economic arrangements to provide order, 
“naturally,” the order of Pharaoh.  BRUEGGEMANN 2001:7 
Der König von Ägypten repräsentierte den Staat vor den Göttern, den Fremdländern und 
den einzelnen Ägyptern (Von Nordheim 1992:97) und vertrat die Götter auf Erden auf 
kultischer Ebene: 
Wenn er im Kult agierte, so tat er das in erster Linie nicht als Einzelperson sondern als Repräsentant des 
gesamten Staates.  VON NORDHEIM 1992:97 
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Auch auf politischer Ebene war der König Dreh- und Angelpunkt des Staatssystems. Es 
wurde versucht, dem König in allen gesellschaftlichen Bereichen Geltung zu verschaffen. 
Ein umfangreicher Beamtenapparat mit klarem hierarchischem Aufbau wurde dafür errich-
tet. So war der König in der Lage, seinen Machtanspruch in allen Bereichen durchzusetzen 
(Von Nordheim 1992:97): 
„Alles Land, die Erträge, die Bodenschätze, die Produktionsmittel und die Arbeitskraft sind in einer sol-
chen Staatskonzeption letztlich Eigentum des Königs.“  VON NORDHEIM 1992:97 
Wie Brueggemann zeigt, gab es in Ägypten keine Auflehnung oder Revolten für die Frei-
heit. Wichtig waren politische und wirtschaftliche Maßnahmen, um Ordnungen zu geben, 
die Ordnungen des Pharaos (Brueggemann 2001:7), der alles entscheidenden Instanz, von 
der die Bewohner des Landes bereit sein mussten sich auch religiös vertreten zu lassen, 
denn der König „(...) war der Priester schlechthin.“ (Von Nordheim 1992:97). 
Im Exodus wird eine neue soziale Gemeinschaft dargestellt, die sich darum bemüht, Teil 
der neuen Freiheit Gottes zu sein. Brueggemann beschreibt drei Bereiche25, die für Israel 
durch die Geschichte hinweg wichtig waren, um das Thema eines alternativen Bewusst-
seins darzustellen: Affluence, Oppressive Social Policy und Static Religion. 
Das alternative Bewusstsein ist die Grundlage für ein Volk, das sich stets mit den sie um-
gebenden dominanten Kulturen auseinander setzen muss und manifestiert sich in der vor-
liegenden textlichen Überlieferung. Die narrative Darstellung legt Zeugnis und Bekenntnis 
von Israels eigenen Erfahrungen ab, die für das Selbstverständnis und das Formen des 
Volkes durch die Geschichte hinweg von Bedeutung sind: 
(…) the shaping of Israel took place from inside its own experience and confession of faith and not through 
external appropriation from somewhere else.  BRUEGEMANN 2001:5 
Das Volk stand immer wieder in ethischen und theologischen Konflikten und die israeliti-
sche Identität wurde durch die narrative Überlieferung entwickelt und in die Tradition 
etabliert. In seinem 1994 veröffentlichten Werk A Social Reading of the Old Testament 
schreibt Brueggemann: 
Thus, Israel is not to be understood as a group of geographical outsiders but as sociopolitical outsiders who 
were geographically present but not permitted to share in the shaping of their own destiny. Their marginali-
ty is not geographical in character but rather social, economic, and political.  BRUEGGEMANN 1994:17 
Brueggemann sieht daher in Israel ein „social experiment“ in der damaligen Welt, „(..) to 
see if a community can be organized in egalitarian (…) patterns (…)“ (Brueggemann 
1994:58), das im Kontrast zu hierarchischen und bürokratischen Regelungen (vgl. Brueg-
gemann 1994:58) steht: 
                                                
25  Brueggemann beschreibt diese Bereiche im Kontext der Königszeit, welche aber auf der Grundlage des 
Exodus basieren (Brueggemann 2001:26ff).   
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The alternative model of social organization seeks to distribute power so that all members are treated with 
dignity, so that all members have access to social goods and social power.  BRUGGEMANN 1994:59 
Exodus 1-15 ist eine von drei Texteinheiten26 die die Theorie eines solches alternativen 
Bewusstsein untermauern und charakterisieren. Dabei sind zwei Beobachtungen festzustel-
len. Erstens, Jahwe ist der entscheidende Handlungsträger der Erzählung. Es besteht kein 
Zweifel, dass die vorliegende Erzählung ein theologischer Bericht ist, in dem Jahwe eine 
rechtsuchende alternative Gemeinschaft hervorruft und ermächtigt. Weil es sich zweitens 
bei der Erzählung um eine konkrete Erinnerung handelt, dient die Gestalt der vorliegenden 
Form und ihr Zweck der liturgischen Wiederholung und der stetigen Wiederinkraftsetzung, 
so dass jede Generation gegen einen imperialen Totalitarismus gewappnet und hin zu einer 
alternativen Gemeinschaft von Hoffnung und antriebsvoller Lebhaftigkeit entwickelt wird 
(vgl. Brueggemann 1994:59). 
2.3! DIE DARSTELLUNG ÄGYPTENS IN DER SPÄTEN KÖNIGSZEIT 
Es wurde ein grobes Bild von Ägypten im Buch Exodus gezeichnet, in dem es vor allem 
darum ging zu zeigen, dass die vorliegende Erzählung für die Identitätsetablierung des 
Volkes Israel fungiert, indem sie ein alternatives Bewusstsein im Leser schafft.  
An dieser Stelle soll in kurzen Ausführungen danach gefragt werden, wie Ägypten in der 
späten Königszeit dargestellt wird und wie sich die Thesen zur Identitätsetablierung dort 
wiederfinden.  
Der Schwerpunkt liegt dabei, wie bereits oben formuliert, auf dem biblischen Befund. Es 
kann an dieser Stelle nicht auf die kulturellen Kontakte und Verbindungen zwischen Israel 
und Ägypten und wie und wann u.a. Wörter, Begriffe, ägyptische Motive, Methapern, Re-
dewendungen und ganze Texte Eingang in das Alte Testament gefunden haben, eingegan-
gen werden. In Bezug auf diese kulturellen Kontakte und Verbindungen sei auf Werke wie 
das von B. U. Schipper, Israel und Ägypten in der Königszeit verwiesen. Auch klassische 
Einleitungsfragen können hier nicht behandelt werde, da dies den Umfang der Arbeit 
sprengen würde. Der Fokus der Betrachtung liegt auf der kanonischen Gestalt der Texte. 
Die Auswahl und Begrenzung auf die drei zu untersuchenden Bücher Jeremia, Hesekiel 
und Hosea basiert auf der Tatsache, dass in diesen Büchern drei verschiedene Charakteris-
tika bezüglich Ägypten zu finden sind: Das militärische Ägypten, Ägypten als religiöse 
Verführung und Ägypten als Kontrastmittel zur barmherzigen Liebe Gottes. 
                                                
26  Brueggemann geht neben Exodus 1-15 noch auf Genesis 47,13-26 und Deuteronomium 12-25 ein. 
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2.3.1! Ägypten im Buch Jeremia 
Ägypten wird im Jeremiabuch häufig erwähnt. Neben unterschiedlichen Verwendungen 
von ~yIr;c.mi gibt es Wortverbindungen und Kombinationen aus 300 Exodusstellen (Fischer 
2014:74), die das Buch Exodus mit dem Buch Jeremia in einzigartiger Weise verknüpfen. 
Dabei zeigt Fischer, dass es sich um absichtliche literarische Verarbeitungen handelt, bei 
denen der Exodus vorliegt und das Jeremiabuch der übernehmende Text ist (Fischer 
2014:79). Das Buch Exodus ist demnach ein wichtiges Buch für Jeremia. Fischer hat eine 
Auswahl der Stellen in seinem Artikel „Zurück nach Ägypten? Exodusmotivik im Jeremi-
abuch“ ausführlich ausgewertet (vgl. Fischer 2014:74f). Das häufige Vorkommen von 
~yIr;c.mi ist ein Ausdruck der Wichtigkeit dieses Landes für Jeremia (Fischer 2014:83). Fi-
scher schreibt: 
Die facettenreiche Porträtierung dieser damaligen Großmacht ist nicht nur ein Zeichnen für den politischen 
Horizont von Jer, sondern auch Ausdruck einer vielseitigen und differenzierten Wahrnehmung seines Ein-
flusses.  FISCHER 2014:83 
Somit bekommt Ägypten nach Fischer durch die Darstellung im Jeremiabuch drei Haupt-
akzente, die für dessen Verständnis dieser Großmacht von Bedeutung sind (Fischer 
2014:83): 
•! Erstens dient das Reden von Ägypten der theologischen Reflexion bezüglich des 
Exodusgeschehens. 
•! Zweitens erscheint Ägypten als militärisch stark, welches allerdings in Jeremia 46 
parodiert wird.  
•! Drittens erlebt Ägypten Gottes Gericht, wie es in Jeremia 2,37 angerissen und spä-
ter weiter ausgeführt wird (vgl. Jeremia 25,19; 46,2ff).   
Besondere Aufmerksamkeit schenkt Fischer Kapitel 14 des Exodusbuches und setzt dies 
mit dem Jeremiabuch in Verbindung. Er zeigt auf, dass die Verwendung von ~yIr;c.mi sich 
nicht wie häufig angenommen auf Einzelpersonen bezieht, sondern auf das politische und 
gesellschaftliche Land Ägypten, beziehungsweise die Nation. Fünf Mal steht ~yIr;c.mi mit 
Verben im Plural und 3 Mal mit Verben im Singular in grammatikalischer Konstruktion. 
Damit macht Fischer deutlich, dass es sich weniger um bestimmte Einzelpersonen „(…) als 
vielmehr symbolisch jene sich gegen Gott und sein Volk stellende Macht (…)“ (Fischer 
2014:84) handelt. Diese Macht findet ihre Vertretung namentlich im Pharao. Die Vorstel-
lung einer Macht, die sich gegen Gott stellt, wie sie sich in Exodus zeigt, gleicht in vieler-
lei Hinsicht dem, wie Ägypten im Jeremiabuch dargestellt wird. Jeremia erinnert an das 
Ereignis am Schilfmeer, wo Ägypten militärische Stärke demonstriert, aber keinen Erfolg 
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damit aufweisen kann (wodurch das alternative Bewusstsein aufrecht gehalten wird). Im 
Jeremiabuch steht Ägypten im Kontrast zu Jahwe, was sich überwiegend auf die Gottesbe-
ziehung der Gläubigen konzentriert, denn schon in Jeremia 2,5 wird erwähnt, dass das 
Volk sich anderen Göttern hingegeben hat (H. Ringgren 1982:1110) und es erfolgt der 
Aufruf, sich davon fern zu halten (Jeremia 10,2-3). Rendtorff schreibt: 
Am Anfang in der Wüste war Israels Verhältnis zu Gott ungetrübt (2,2f); aber als sie in das fruchtbare 
Land kamen, das Gott ihnen gegeben hatte, fragten sie nicht mehr: »Wo ist der HERR, der uns aus Ägyp-
ten herausgeführt hat?«, sondern wandten sich anderen Göttern zu (V.4-8).  RENDTORFF 1999:192 
Der Ungehorsam des Volkes wird auch in Kapitel 42 deutlich (Jeremia 42,1-43,7), als die 
Hauptleute des Volkes sich gegen die Anweisung Jahwes entschieden und nach Ägypten 
zogen, welches später durch Nebukadnezar eingenommen wurde (Jeremia 46,2). Theolo-
gisch nimmt Ägypten also eindeutig die negative Rolle ein, womit Jahwe sich zugleich 
gegen den Fremdgötterkult seines Volkes wendet:  
Jer betrachtet das scheinbar faszinierende Ägypten kritisch, und nimmt ihm und seinen Göttern ihre Anzie-
hungskraft.  FISCHER 2014:85 
In den Gerichtsankündigungen Jeremias geht jedoch nicht die hoffnungsvolle Zukunft auf 
Heil verloren (vgl. Jeremia 29,11; 50,19-20). 
2.3.2! Ägypten im Buch Hesekiel 
Im Buch Hesekiel findet sich die Wendung ~yIr"+c.mi 44mal. Dabei sind besonders zwei Texte 
sehr aufschlussreich: Hesekiel 29,1-16 und 32,1-1627. S. Marzouk schreibt in seinem Buch 
Egypt as a Monster in the Book of Ezekiel: “In two oracles in the book of Ezekiel, Pharaoh 
is represented as a monster (…).” (Marzouk 2015:15): 
•! Hesekiel 29,1-16 beschreibt den Pharao als ein Seemonster, das im Strom liegt, den 
es selbst gemacht hat (vgl. 29,3). Die Darstellung des Pharaos steht in direkten Zu-
sammenhang mit dem Land Ägypten über das Hesekiel weissagen soll (Hesekiel 
29,2): 
`HL'Ku ~yIr:c.mi-l[;w> wyl'[' abeN"hiw> ~yIr"c.mi %l,m, h[or>P;-l[; (…)    
Jahwes Vorgehen gegen den König und das Land Ägypten wird durch diese sym-
bolische Darstellung näher beschrieben und hat als Ziel, dass Ägypten erfahren 
wird, dass Jahwe der HERR ist (vgl. Hesekiel 29,9.16). 
•! Hesekiel 32,1-16 verwendet eine ähnliche Symbolik von einem Seeungeheuer des 
Meeres. Jahwe wird es durch ein Netz fangen und auf das freie Feld werfen, wo es 
                                                
27  Hier handelt es sich um den zweiten Teil der Völkerworte. Während im ersten Teil diverse Völker Er-
wähnung finden, handelt der zweite Teil ausschließlich von Ägypten (Rendtorff 1999:233). 
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(Pharao und Ägypten) entblößt, erniedrigt und zerschlagen wird (vgl. Hesekiel 
32,3-149). Auch hier ist das Ziel, dass Ägypten erfährt, dass Jahwe der HERR ist 
(Hesekiel 32,15).  
lAdG"h; ~yNIT;h28 aus Hesekiel 29,3 beschreibt ein Seeungeheuer, wie auch in Jesaja 51,9-10 
was ebenfalls in Verbindung zum Exodusgeschehen steht. An dieser Stelle soll nicht der 
Frage nachgegangen werden, in wie weit die Exodusgeschichte redaktionsgeschichtlich 
hinter der Darstellung Hesekiels liegt, oder wie sich Hesekiel an die Geschichte erinnert. 
Auch geht es im speziellen nicht um den „Sitz im Leben“. Aus einem kanonischen Interes-
se heraus und wie die Endgestalt dieses Textes dem Leser entgegentritt, ist jedenfalls He-
sekiel in Verbindung mit dem Exodusgeschehen zu lesen. Doch ist damit noch nicht ge-
klärt, um welche Aspekte aus dem Exodusgeschehen es sich handelt. Zur Zeit Hesekiels 
war Ägypten nicht die dominante Macht, da es sich selbst gegen Babylon behaupten muss-
te, wie Marzouk zeigt (vgl. Marzouk 2015:27). Die monsterartige Darstellung Ägyptens 
muss im Licht von Hesekiel 20,5-9 betrachtet werden, wonach Ägypten nicht in Verbin-
dung mit der Unterdrückung gesehen wird, sondern in Verbindung mit der Gefahr der in-
neren Anpassung: „Egypt is the place where the Israelites knew idolatry (20:5-7), articula-
ted elsewhere as adultery (23:1-5).“ (Marzouk 2015:28). Marzouk stellt daher treffend fest: 
Egypt and the memory of the exodus for Ezekiel stand not for the threat of oppression but for the threat of 
assimilation.  MARZOUK 2015:29   
Die Gefahr Ägyptens liegt folglich in der Anpassung Israels an dessen Kulturen und die 
entsprechenden Kulte. Der Kampf zwischen Jahwe und Pharao aus dem Exodus wird hier 
als Bild genommen, um die Souveränität Jahwes darzustellen, der sich gegen andere Götter 
behauptet, so dass Israel Jahwe als seinen Gott konsequent anerkennt und anbetet. Rend-
torff verdeutlicht diesen Zusammenhang durch Kapitel 20, das damit beginnt, dass die Äl-
testen Israels kamen um den HERRN zu befragen. Dieser möchte sich jedoch nicht befra-
gen lassen, was er mit einem geschichtlichen Rückblick erklärt und verdeutlicht. Dieser 
Rückblick beginnt in Ägypten (Rendtorff 1999:228). Hesekiel 20,5f erinnert an die Selbst-
kundgabe Gottes aus Exodus 3,6ff; 6,2-8. Etwas Entscheidendes kommt hier zu der Ge-
schichte Israels in Ägypten hinzu, was in den Exoduserzählungen so nicht vorliegt: 
Ein jeder werfe weg die Greuelbilder vor seinen Augen, und macht euch nicht unrein mit den Götzen 
Ägyptens; denn ich bin der HERR, euer Gott.  Hesekiel 20,7 
Rendtorff schreibt treffend: „Der Götzendienst der Israeliten begann in Ägypten.“ (Rend-
torff 1999:229). Ähnliches findet sich auch in Hesekiel 23,3 angedeutet. Die Thematik 
liegt in den frühen Anfängen der Geschichte Israels schon vor und Gott hat sich ihnen den-
                                                
28  !yNIT; wird auch in Psalm 91,13 verwendet. 
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noch zugewandt (Hesekiel 20,8f). In Kapitel 12,10 sagt Jahwe, dass er von Ägypten her 
der Herr und Gott Israels ist: d[o ~yIr"c.mi #r<a,me ^yh,l{a/ hw"hy> ykinOa'w>. Nach Rendtorff wird in 
dieser Formulierung die entscheidende Bedeutung für die Befreiung und Herausführung 
aus Ägypten deutlich. Jedoch nicht nur auf die Beziehung Gottes zu Israel, „(…) sondern 
sogar für Gottes eigene Identität.“ (Rendtorff 1999:253): 
Er definiert sich gleichsam selbst als den, der Israel aus Ägypten herausgeführt hat. Darum »kennt« Israel 
keinen anderen Gott (13,4). Die theologische Bedeutung des Exodusgeschehens kann kaum nachdrückli-
cher formuliert werden.  RENDTORFF 1999:253 
Das Buch Hesekiel legt bei der Darstellung Ägyptens ihren Schwerpunkt nicht auf die Un-
terdrückung und Ungerechtigkeit, die von Ägypten in der Exoduserzählung ausging, son-
dern auf die theologische Relevanz der Erzählung:  
The prophet`s discourse on the exodus event neither recalls an oppression and liberation nor does it speak 
of the parting of the sea as Second Isaiah does (Isa 51:810). The prophet, rather, remembers Israel`s time in 
Egypt in terms of idolatry (…) and “adultery” (…).  MARZOUK 2015:29 
2.3.3! Ägypten im Buch Hosea 
Im Buch Hosea wird Israel als „geliebter Sohn“ dargestellt (vgl. Hosea 11) (Kakkanattu 
2006:102). Diese Liebe bezieht sich auf die Erwählung Israels in Ägypten. Das Buch Ho-
sea stellt die Beziehung zwischen Israel und Jahwe dar und schildert deren theologische 
Bedeutung.  
Israel läuft anderen Göttern nach und orientiert sich an den umliegenden Ländern (Hosea 
2). Hosea geht es vor allem darum, dass Israel wieder zu Jahwe umkehrt: “Rather, he ad-
vocated a religious, rather than a political, solution to the crisis: Israel must return to Yah-
weh (…)“ (Russells 2009:63). 
In den Kapiteln 8-11 werden wichtige Aspekte bezüglich Ägypten dargestellt. Weil Israel 
Altäre gebaut hat und die Opfer- und Essensrituale liebt, die Weisungen Gottes aber miss-
achtet, wird Gott sie hart bestrafen (~t'waJox; dqop.yIw>). Die Bestrafung für Israel liegt darin, 
dass es wieder nach Ägypten zurückkehren muss (Hosea 8,13): 
`WbWvy" ~yIr:c.mi hM'he 
Hier wird eine negative Assoziation gegenüber Ägypten aufgebaut. Ägypten ist die Strafe 
für Israel. Zudem erinnert Gott durch die Ankündigung des Exils aus Hosea 9,3: ~yIr:c.mi 
~yIr:p.a, bv'w> auch an seine Liebe zu seinem jungen Sohn Israel, als er ihn aus Ägypten be-
freite (vgl. Rendtorff 19999:252). Es ist demnach auch die Erinnerung an die Anfänge (vgl. 
Hosea 9,10ff). Doch Israel läuft Jahwe davon (Hosea 11,1-2) und Jahwe zeigt Erbarmen 
(Hosea 11,7-11). Rendtorff weist zu Recht darauf hin, dass die „Reue“ Gottes im Licht von 
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Hosea 2,16f zu verstehen ist: Mit dem Ort der Ersten Liebe, der Wüste, „(…) wo alles nach 
der Herausführung aus Ägypten begann.“ (Rendtorff 1999:253). 
Nicht mehr in dem verheißenen Land sein zu dürfen (Hosea 9,3), es zu verlassen, ist für 
Israel ein schwerer Verlust. Es steht in dem direkten Zusammenhang, nach Ägypten gehen 
zu müssen und gipfelt in der Sammlung (~ceB.q;T.) durch Ägypten (Hosea 9,6). Auf diese 
Weise wird die negative Assoziation weiter ausgebaut. In dem theologischen Argumentati-
onskreis, dass Gott der einzige Gott Israels ist und sie nicht anderen Göttern dienen dürfen, 
ist Kapitel 11 zu sehen. J. P. Kakkanattu sieht dabei drei wesentliche Elemente der Über-
tretungen Israels: 
•! Israel`s going away from Yahweh and his call by offering worship to idols 
•! Israel`s failure to realise ([dy la) Yahweh`s healing them 
•! Israel`s persistence in turning away from Yahweh.  KAKANATTU 2006:111 
Die Darstellung Ägyptens im Buch Hosea dient im Wesentlichen dazu, die Liebe und Zu-
wendung Gottes kontrastreich zu verdeutlichen, wobei Ägypten als Ort der Verbannung 
und Aufenthaltsort für Israel gesehen wird: „Both Assyria and Egypt are held out possible 
places of banishment for Israel.“ (Russell 2009:60).  
 
Erinnerung an den Treuebund im Exodus: 
„Und dorthin wird sie willig folgen wie zur 
Zeit ihrer Jugend, als sie aus Ägyptenland 
zog.“ (Hosea 2,17) 
Erinnerung an die monotheistische Bundes-
regel: „Ich aber bin der HERR, dein Gott, 
von Ägyptenland her, und du solltest keinen 
andern Gott kennen als mich und keinen 
Heiland als allein mich.“ (Hosea 13,4) 
Erneute Anklage und Gericht (Hosea 9,1-10,15) 
Hosea 9: Preisgabe an Ägypten 
Hosea 10: Gerichtshandeln an Israel 
Die Sünde Israels und die ägyptische Kon-
sequenz (8,11-13): Sie müssen zurück 
(WbWvy") nach Ägypten (8,13) (bv'w> in 9,3). 
Die Sünde Israels und Gottes liebende 
Barmherzigkeit (Hosea 11,1-10): Nach der 
wiederholten Verwendung von bwv und der 
Ankündigung, dass Assur ihr neuer König 
sein wird, folgt Gottes barmherziges (ym'WxnI) 
Handeln. 
 
Die Art und Weise wie Ägypten im Hoseabuch Verwendung findet, geschieht in dem be-
wussten Hervorrufen einer negativen Assoziation und wird der Barmherzigkeit Gottes ge-
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genübergestellt. Die theologische Komponente im Buch Hosea fördert das alternative Be-
wusstsein, dass Gott der einzige wahre Gott ist und es keine anderen Götter neben ihm gibt 
(vgl. Exodus 20,3). 
In den Büchern Jeremia, Hesekiel und Hosea wird also überwiegend die theologische 
Komponente des alternativen Bewusstseins aufrechterhalten, mit der die ethische Kompo-
nente einhergeht. Dabei betont Jeremia stärker die militärische Macht Ägypten, für Hese-
kiel ist Ägypten ein Beispiel für religiöse Verführung und Hosea sieht hier ein Gegenbild 
zur Liebe Gottes seinem Volk gegenüber. Dort wo das Volk Israel sich anderen Göttern 
und Kulten hingegeben hat (Hesekiel 23,1-8), haben auch fremde Praktiken Eingang ge-
funden. Die Gottesbeziehung ist die Grundlage für ein ethisches Leben. Wright schreibt: 
Ethics then becomes a matter of response and gratitude within a personal relationship, not of blind obedi-
ence to rules or adherence to timeless principals.  WRIGHT 2004:25 
2.4! RESÜMEE UND GRUNDTHESEN 
Die Ergebnisse aus den bisherigen Darstellungen, sollen hier als Grundthesen für die wei-
teren Untersuchungen geltend gemacht werden: 
1.! In der Exoduserzählung wird bewusst ein negatives Bild und somit eine vorbe-
stimmte Assoziation von Ägypten aufgebaut. Dies geschieht u.a. durch den klaren 
Kontrast zwischen Genesis und Exodus, sowie durch die thematisch-
narratologische Dramatik des Textes.  
2.! Die Exoduserzählung ist ein theologischer Bericht in dem es darum geht, die theo-
logische Identität des Volkes zu sichern (vgl. Hosea 13,4) das am Ende in der neu-
en Freiheit Gottes lebt. Jahwe soll dafür gerühmt (tL{hit.) werden (vgl. Exodus 
15,11). Es ist dann aber auch eine politisch-theologische Lehrerzählung, wie Utz-
schneider und Oswald dies benennen. In den politischen Auseinandersetzungen 
zwischen Jahwe und Pharao (und somit dem Land Ägypten) geht es letztlich um 
die Erkenntnis: dass Jahwe der HERR ist. (vgl. Exodus 7,5). Dies gilt demnach 
nicht nur Ägypten, sondern allen Großmächten „(…) die sich zukünftig deren Rolle 
anmaßen wollen.“ (Utzschneider & Oswald 2013:34).  
3.! Die Erzählung sollte jedoch nicht auf die politisch-theologische Bedeutung redu-
ziert werden. Ein Text mit so enormer Wirkungskraft und Klarheit über Unterdrü-
ckung, Ausbeutung und Gewalt, wie kein anderer Text in der Bibel, beinhaltet auch 
eine ethische Dimension. Israel soll nicht so handeln wie das Land Ägypten, in 
dem sie als Sklaven festgehalten wurden (vgl. Leviticus 18,3). Was also geschehen 
muss, ist die Darstellung der Gottesbeziehung, welche Auswirkung sie auf Israel 
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hat und „(…) how that experience affected their ethical ideas and practical living as 
a community.“ (Wright 2004:17).  
4.! Die Erzählung baut ein alternatives Bewusstsein Israels durch die Zeiten hinweg 
auf. Dieses alternative Bewusstsein definiert und fördert generationsübergreifend 
die Identität Israels. 
5.! Die späte Königszeit nimmt in den Büchern Jeremia, Hesekiel und Hosea insbe-
sondere die theologische Bedeutung auf, die die Grundlage für die ethische Bedeu-
tung liefert (vgl. Deuteronomium 6,4-5).  
Somit ist die Grundlage gelegt für die synchrone Untersuchung eines Textes, der die Iden-
tität von Gottes Volk entscheidend vorzeichnet: Exodus 1-15. 
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3! SYNCHRONE UNTERSUCHUNG VON EXODUS 1-15: 
DIE IDENTITÄT DES VOLKES ALS ALTERNATIVE 
GEMEINSCHAFT ZUM IMPERIUM  
3.1! ABGRENZUNG UND AUFBAU 
3.1.1! Die Grenze Genesis/Exodus 
Wie H. J. Koorevaar in seinem Artikel „Eine strukturierte Theologie von Exodus – Leviti-
kus – Numeri: Durchdringen ins heilige Herz der Tora“ gezeigt hat, ist das Buch Exodus 
keine direkte Fortsetzung der Genesis. Dies wird unter anderem daran deutlich, dass Exo-
dus 1,1-5 nicht an den Tod Josefs angeknüpft, „(…) sondern der Leser wird in der Zeit 
zurückversetzt.“ (Koorevaar 2012:6). Viele der Informationen die am Anfang des Exodus-
buches Erwähnung finden, sind dem Leser schon aus der Genesis bekannt (z.B. Jakob und 
seine Söhne sind nach Ägypten gezogen; die Familie bestand aus 70 Mitgliedern [Genesis 
46,27]). Dadurch kann das Exodusbuch zwar nicht als direkte, aber als eine indirekte Fort-
setzung der Genesis angesehen werden29. Zum anderen zeigt die Exoduserzählung durch 
ihren Prolog auch die Erfüllung der Menschheitsverheißungen in Bezug zu Genesis 1 und 
dem Auftrag der Vermehrung auf, sowie die Väterverheißung, dass Jahwe Israel zu einem 
großen Volk machen möchte. T. E. Fretheim schreibt: „The focus is on issues of continuity 
with both creation and promise themes in the Genesis narrative, (…)” (Fretheim 1991:24). 
Auf der anderen Seite ist das Exodusbuch auch ein thematisch eigenständiges Buch. Der 
Autor macht mit der Genealogie in Exodus 1,1-5 einen großen zeitlichen Sprung in eine 
neue Zeit und zu einem neuen Pharao, von dem gesagt ist, dass er Josef (der eine hohe Po-
sition in Ägypten inne hatte) nicht kannte. Dies weist auch darauf hin, dass das Buch Exo-
dus als ein neues Buch angesehen werden muss. 
Dies weiß auch Dorsay zu bekräftigen indem er darauf hinweist, dass erstens die dominie-
renden Charaktere aus Genesis 50 (Jakob und Josef) gestorben sind. Zweitens findet man 
eine Zusammenfassung der Familienmitglieder von Jakob (Exodus 1,1-5). Drittens ist der 
zeitliche Sprung von einigen hundert Jahren zu berücksichtigen. Viertens, wechseln die 
Charaktere (Jakob und Josef ! Mose). Fünftens, ist der Themenwechsel entscheidend für 
den Verlauf der Erzählung (Geschichte von Josef ! Geschichte Jahwes der das israeliti-
sche Volk aus der Sklaverei befreit) (Dorsay 1999:63). 
                                                
29  Koorevaar sieht dies durch ein waw-compulativum verdeutlich hL,aew> (Koorevaar 2012:6). 
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3.1.2! Kapitel 15 als Abschluss der ersten Hälfte des Exodusbuches 
3.1.2.1! Offiziell-liturgischer und thematischer Abschluss 
Ausleger und Autoren sehen unterschiedliche Möglichkeiten, den ersten Teil des Exodus-
buches abzugrenzen. Diese Arbeit geht von Kapitel 15 als Schlussteil aus, wo das Ende der 
ersten Hälfte des Buches mit dem Beginn der neuen Freiheit, in Form des poetischen 
Hymnus, verbunden und ausgedrückt wird (vgl. Meyers 2005:17). Utzschneider und 
Oswald bezeichnen diesen Schluss daher berechtigterweise als offiziellen „(…) Gottes-
dienst für Jahwe.“ (Utzschneider & Oswald 2013:24). Der thematische Schluss ist etwas 
schwieriger zu definieren. Geht man von der Sklaverei als Ausgangspunkt der Erzählung 
aus, so müsste man Kapitel 12,37-42 ins Auge fassen. Hier geschieht der Bruch zwischen 
Ägypten als Ort der Versklavung und dem Gang in die neue Freiheit. Genauer muss man 
von der Erfüllung der Verheißung sprechen, die Jahwe seinem Volk gegeben hat (Exodus 
3,8.10) und dass der Pharao das Volk ziehen lassen wird (Exodus 5,1). All dies wird in 
Exodus 12,37-42 eingelöst (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:24). 
Die makrostrukturelle Beobachtung von Dorsay sieht in Exodus 1,1-13,16 einen konzentri-
schen Aufbau. In diesem Aufbau werden Exodus 1,1-22 und 12,1-13,16 einander gegen-
übergestellt30 (vgl. Dorsay 1999:67): 
 
 A enslavement and attempted decimation of Israelites in Egypt (1,1-22) 
•! pharaoh`s plot to kill Israelites male babies, etc., to control population 
•! new king arose (wayyāqom) 
•! small total number of Israelites who came down to Egypt: seventy people 
 
 A` freedom of Israelites from Egyptian slavery and increased population (12,1-12,16) 
•! Yahweh decimates Egyptian population by killing Egyptian firstborn males 
•! Pharaoh arises (wayyāqom) to mourn decimation of Egyptian people 
•! Large total number of Israelites leaving Egypt: 600,000 men 
 
Die Erkenntnis die sich aus den Darstellungen von Dorsay ergibt, ist für die weitere Inter-
pretation der Kapitel von hohem Wert. Doch wie Utzscheider und Oswald gezeigt haben, 
ist die thematische Linie über die konzentrische Anordnung der Texte hinaus zu verstehen 
                                                
30  Dorsay sieht in Exodus 13,16 „the closing story” (Dorsay 1999:67), weil dort die Wüstenzeit beginnt. 
Wenn die Geschichte zuvor in Ägypten lokalisiert ist, handelt die Geschichte ab Exodus 13,17 konkret 
von der Zeit der Israeliten in der Wüste. 
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und das gesamte Erzählbild kann nicht ohne Kapitel 15 als Schluss betrachtet werden, 
weshalb in dieser Arbeit Exodus 1-15 als Ganzes verstanden und untersucht werden soll. 
3.1.2.2! Unterstreichung der Erzähleinheit durch Leitwortbrücken und –motive 
Die Unterstreichung durch Leitwortbrücken und –motive geschieht im Wesentlichen durch 
zwei politische Begriffe, die für Exodus 1-15, trotz geringer Verwendung, prägend sind: 
3.1.2.2.1! „kämpfen“ 
Die erste wörtliche Rede im Exodusbuch ist die des Pharaos, der Sorge darum trägt, dass 
das Volk Israel sich gegen ihn erheben und kämpfen (~xl [niphal: WnB'-~x;l.nIw>]) könnte 
(Exodus 1,10) 31. ~xl ist in diesem Sinne, trotz des geringen Vorkommens, ein entschei-
dendes Wort, das die folgende Erzählung prägt und den theologischen Rahmen der Erzäh-
lung charakterisiert. Es findet sich auch in Kapitel 14 wieder in dem bekannten Wort aus 
Vers 14: `!WvyrIx]T; ~T,a;w> ~k,l' ~xeL'yI hw"hy (vgl. auch Exodus 14,25). Utzschneider und 
Oswald schreiben: „Was der Pharao (…) befürchtet hat, tritt ein, aber ganz anders, als er 
sich dies gedacht hatte.“ (Utzschneider & Oswald 2013:25). Nicht Israel kämpft gegen ihn, 
sondern Jahwe. 
3.1.2.2.2! „befreien“ 
In sehr ähnlicher Weise bedeutsam ist das Wort lcn „befreien“32. Was in Exodus 3,8 als 
Verheißung ausgesprochen wird, wird in der narrativen Darstellung zunächst nicht als sol-
ches vom Volk erkannt. Nachdem der Pharao das Volk nicht ziehen lässt, scheint die Be-
freiung in den Augen Moses missglückt (T'l.C;hi-al{) zu sein (vgl. Exodus 5,23). Erst in 
12,27 erfolgt die Wende, dass Jahwe die Häuser der Israeliten „befreit“ (lyCihi) hat33. Beim 
Leser wird ein Spannungsbogen aufgebaut (Verheißung und Erfüllung von lcn), der mit 
dem Sieg Jahwes über das ägyptische Heer endet. Auffällig ist, dass lcn in der Erfüllung 
als Wort nicht verwendet wird. Das Eintreffen der Befreiung erkennt der Leser in der Situ-
ation, so dass lcn als Wort nicht mehr zwingend benötigt wird. 
                                                
31  Das zum Qal sich reflexiv verhaltende Verb kommt 3x in den Kapiteln 1-15 vor (Ex 1,10; 14,14.25) 
(Lisowski 1958:720). 
32  lcn hi. bezeichnet das „Wegnehmen oder das Befreien aus allerlei Festgehalten werden.“ (Bergmann 
2004:97) und kommt in Exodus 1-15 5x vor (Ex 2,19; 3,8; 5,23; 6,6; 12,27) (Lisowski 1958:951). 
33  lcn Hiphil, wo ein göttliche Subjekt dahintersteht, beschreibt, dass Jahwe das Volk oder den einzelnen 
aus diversen Nöten „errettet“, wenn diese bedroht sind. Diese „Errettung“ oder „Befreiung“ kann ange-
kündigt sein, wie es in Exodus 3,8 der Fall ist, oder kann als Anklage, wie in Exodus 5,23, formuliert sein 
(vgl. Bergmann 2004:98). An dieser Stelle sei aber darauf hingewiesen, dass man aus lcn keinen theolo-
gischen terminus technicus machen sollte. 
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Nachdem Exodus 1-15 als Erzähleinheit definiert wurde, soll nun die Aufmerksamkeit auf 
den Aufbau und das synchrone Lesen des Textes gerichtet werden, das für die weitere Ar-
beit von Bedeutung ist. 
3.1.3! Vorbereitung: Aufbau und synchrones Lesen von Exodus 1-15 
3.1.3.1! Über den Aufbau der Kapitel 
Um einen Überblick über die Erzählung des Buches zu bekommen, ist es nötig an dieser 
Stelle den Aufbau des Buches zu thematisieren, um am Ende für die synchrone Untersu-
chung eine Gliederung zu identifizieren. C. Dohmen hat in seinem jüngst erschienenen 
Kommentar für den ersten Teil des Exodusbuches folgenden groben Aufbau vorgeschla-
gen34: 
1.! Ex 1-4 (Unterdrückung Israels und Berufung des Mose) 
2.! Ex 5-11 (Konfrontation mit dem Pharao und die Plagenerzählung) 
3.! Ex 12-15,21 (Die Nacht des Päsach und der Auszug) 
4.! Ex 15,22-18,27 (Wüstenwanderung vom Schilfmeer zum Sinai)  DOHMEN 2015:66 
Dozeman erkennt ebenfalls eine auf drei Ebenen fungierende Gliederung: „»Settings« 
(chaps. 1-2), »Characters« (3:1-7:7), and »conflict« (7:8-15:21)“ (Dozeman 2009:52). Die-
ser grobe Aufbau von Dohmen oder Dozeman ist für den Überblick der Erzählung hilf-
reich, genügt jedoch nicht, um für diese Arbeit eine geeignete Gliederung zu bestimmen. 
Utzschneider und Oswald haben in ihrem Kommentar sechs Erzählphasen in Exodus 1-15 
identifiziert welche sich für die vorliegende Arbeit als geeignete Grundlage erweisen. Nach 
dem Prolog von Exodus 1,1-7 folgen die voneinander getrennt zu erkennenden Erzählpha-
sen. Zusammen bildet sich so das Erzählbild Exodus 1-15: 
 
      yhiy>w:  Sechser Erzählabschnitt (Exodus 13,17-15,21) 
     rm,aYOw: Fünfter Erzählabschnitt (Exodus 12,1-13,16) 
    rm,aYOw: Vierter Erzählabschnitt (Exodus 7,14-11,10) 
   rBEd:y>w: Dritter Erzählabschnitt (Exodus 6,2-7,13) 
  yhiy>w: Zweiter Erzählabschnitt (Exodus 2,23-6,1) 
 ~q'Y"w: Erster Erzählabschnitt (Exodus 1,8-2,22) 
Prolog (Exodus 1,1-7) 
 
                                                
34  Dohmen behandelt die Kapitel 1-18 als den ersten Teil des Buches (Dohmen 2015:61). Er sieht einen Teil 
der Wüstenwanderung als Bestandteil des ersten Teiles des Exodusbuches. Der zweite Teil (Exodus 19-
40) thematisiert das Sinaiereignis (Dohmen 2015:62). Dozeman sieht ebenfalls eine Zweiteilung und 
gliedert sie folgendermaßen: „divine power (1:1-15:21) and divine presence (15:22-40:38)“ (Dozeman 
2009:52). 
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Dass Exodus 1-15 inhaltlich voneinander abhängt, zeigte bereits Fischer. Er hat deutlich 
gemacht35, dass in Exodus 1-15 jede einzelne Stufe mit der vorliegenden und nachfolgen-
den zusammenhängt. Er schreibt: „Ex 1-15 ist tatsächlich wie eine Treppe von Perikopen, 
die wie Stufen, eine auf der anderen, aufgebaut ist.“ (Fischer 2011:149). In diesem Sinne 
ist die Erzählung als Ganzes kohärent. Was von manchem Ausleger als störend oder über-
flüssig angesehen wird, macht in der Gesamterzählung „(…) in ihrer jetzigen Form“ (Fi-
scher 2011:149) Sinn und wurde auch auf den Schluss hin komponiert (Fischer 2011:149). 
Für die synchrone Untersuchung wird der Aufbau nach Utzschneider und Oswald verwen-
det, weil er für diese Arbeit einen geeigneten Ausgangspunkt bietet und weder zu grob 
noch zu detailliert für unsere Zwecke ist.  
3.1.3.2! Synchrones Lesen von Kapitel 1-15 
In dieser Arbeit soll der Text von Exodus 1-15 synchron untersucht werden. Dabei muss 
jedoch geklärt werden, welche Aspekte der synchronen Leseart dabei berücksichtigt wer-
den sollen, denn die Fülle an Möglichkeiten würde den Rahmen dieser Arbeit sprengen. 
Zudem ist der Begriff „synchron“ zwar in der Bibelwissenschaft verankert, jedoch nicht 
genügend definiert (Utzschneider & Oswald 2013:18). Um Klarheit in Bezug auf das syn-
chrone Interesse dieser Arbeit zu leisten, soll geklärt werden, was der Leser in der folgen-
den Untersuchung zu erwarten hat. 
Die Untersuchung zielt darauf ab, den Text narratologisch zu lesen und ihn auf einzelne 
philologisch markante Stellen hin zu untersuchen. Die Auswahl der untersuchten Beson-
derheiten beruht auf individueller Wertung und in dem Bewusstsein, dass für den Umfang 
dieser Arbeit nicht auf alle Aspekte eingegangen werden kann. Es geht also nicht um eine 
systematisch dargestellte Analyse der Stilmittel, sondern darum wie der Text dem Leser 
entgegentritt (narratologisch-philologisch, kanonisch-strukturell) und was er bei dem Le-
ser, im Kontext der kanonisch gewordenen Endgestalt, auslöst (reader-response). All das 
dreht sich um die Frage: 
(…) wie die Verfasser der uns vorliegenden Texte diese in ihrer Jetztgestalt verstanden haben und von ih-
ren Lesern verstanden wissen wollten.  RENDTORFF 1999:3 
Das vorherrschende Interesse dieser Arbeit besteht darin, die kanonisch vorliegende Form 
auf diese Aspekte hin und in diesem Sinn synchron zu untersuchen und danach zu fragen, 
                                                
35  Fischer hat die sinnvolle, ineinandergreifende Abfolge im Detail folgendermaßen dargestellt: Exodus 1,1-
7; 1,8-22; 2,1-10;2,11-15; 2,16-22; 2,23-25; 3,1-4,17; 4,18-20; 4,21-23; 4,24-26; 4,27-31; Ex 5; Ex 6; 7,1-
7; 7,8-13; 7,14 (Serie mit den eigentlichen Plagen); 11,9f (abschließender Rückblick); 12,1-20; 12,21-28; 
12,29-36; 12,37-42; 12,43-50;13,1-16; 13,17-22; 14,1-31; 15,1-21; 15,22-27. 
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wie ein kulturelles Gedächtnis aufgebaut und eine damit verbundene Identität etabliert 
wird.  
3.2! SYNCHRONE UNTERSUCHUNG 
3.2.1! Prolog (Exodus 1,1-7) 
Das Buch Exodus wird mit einem „und“ eingeleitet und verbindet somit die Genesis mit 
dem Buch Exodus. Die Erzählung ist aber keine Fortschreibung der Genesis, sondern viel 
mehr ein Neuanfang. Der Nominalsatz laer"f.yI ynEB. tAmv. hL,aew> setzt die Überschrift des 
Buches als Ganzes (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:57) und erinnert an die Genealogien 
aus Genesis 35,23-26 und Genesis 46,26f. Die Verse 1-5 verweisen auf die Genesis zurück 
(speziell auf die Josefserzählung: bqo[]y: tae hm'y>r"c.mi ~yaiB'h;), während Vers 6 die neue 
Erzählung einleitet.  
In diesen Rückblenden rekapituliert der Prolog des Exodusbuches die grundlegenden genealogischen und 
„statistischen“ Daten, von denen die Handlung der Exoduserzählung ihren Ausgangspunkt nimmt.    
UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:58 
Vers 6 ist für den neuen Erzählvorgang von entscheidender Bedeutung, da hier mit dem 
Wort rAD ein bewusster historischer Bruch vollzogen wird, womit das Sterben eines im 
sehr generellen Sinn und in einem sehr bestimmten Zeitrahmen lebenden Menschenkollek-
tivs, also einer ganzen Generation (Gerleman 2004:444), gemeint ist. Es handelt sich daher 
sowohl um einen ganz bestimmten Zeitraum, sowie um die in diesem Zeitraum lebenden 
Menschen. Für die nun folgende Erzählung bedeutet das, dass neue Erzählhandlungen und 
neue Erzählfiguren zum Einsatz kommen, so dass man von einem „narrativen Nullpunkt“ 
reden kann (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:58). An diesen Gedankenzug knüpft Vers 7 
an und führt die Zukunft der „Söhne Israels“ ein, deren Erzähleinsetzung umgehend mit 
deren Fruchtbarkeit beginnt (WrP' laer"f.yI ynEb.W), was durch vier weitere Verben ausgemalt 
wird: wimmeln (#rv), zahlreich sein (hbr), stark sein (~c[) und füllen (alm). Auch diese 
Wortwahl erinnert an die Genesis (vgl. Genesis 1,22.28; 9,1). Meyers schreibt: 
The fertility of the Israelites is expressed in language (“fruitful” and “multiplied”) reminiscent of the fertili-
ty of humanity at creation (Gen 1,28) and the new creation after the flood (Gen 9:1,7).  MEYERS 2005:33 
Dieser »narrative Nullpunkt« impliziert eine “grundlegende Metamorphose“36 (Utzschnei-
der & Oswald 2013:58) für die „Israeliten“: 
                                                
36  Dorsay verweist auf eine Gegenüberstellung der Zahlen. In Exodus 1,5 ist davon die Rede, dass die Zahl 
der „Israeliten“ 70 betrug als sie nach Ägypten kamen. In Exodus 12,37 wird berichtet, dass 600.000 
Männer aus Ägypten auszogen (Dorsay 1999:64f). So wird die Erfüllung der Wandlung eines kleinen 
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Von einem Familienverband, als der sie in der Genesis beschrieben wurden, werden sie sich in ein „Volk“ 
(…) wandeln.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013: 58 
Meyers formuliert das so: 
Now, in fulfilling the commandment for demographic expansion, the Israelites in Egypt become another 
creation, the beginnings of a people.  MEYERS 2005:33 
Dieser “fruchtbare” Neuanfang ist Grundlage für die weitere Erzählung, sowie Ausgangs-
punkt für den ägyptischen König, womit er die Unterdrückung der Israeliten begründet 
(vgl. Exodus 1,10) und dadurch wiederum die Forderung des Auszugs seine Berechtigung 
findet. Somit werden die Verheißung zum Verhängnis und das Verhängnis zum Ausgangs-
punkt der weiteren Erzählung ab Exodus 1,8. 
3.2.2! Erster Erzählabschnitt (Exodus 1,8-2,22) 
Die neue Erzählung beginnt mit einen waw consecutivum und der Einführung der ersten 
Hauptfigur der Erzählung, dem Pharao (~yIr"c.mi-l[; vd"x'-%l,m, ~q'Y"w:). Im Gegensatz zu 
Genesis 1, in der Gott Hauptfigur und Hauptakteur der Erzählung ist, beginnt das Exodus-
buch mit dem ägyptischen König und nimmt diesen zum Ausgangspunkt der darauf fol-
genden Handlungen. Bevor jedoch auf den weiteren narrativen Verlauf eingegangen wer-
den soll ist der strukturelle Kontext von Bedeutung. 
In diesem ersten Abschnitt ist der Mittel- und Drehpunkt Exodus 2,1-10, was sich in sei-
nem strukturellen Kontext37 folgendermaßen darstellt lässt: 
(Prolog: Ex 1,1-7) 
Episode 1: 1,8-14: Die Ägypter unterdrücken das Volk Israel, doch sie können seine Stärke nicht 
brechen. 
Episode 2: 1,15-22: Der König von Ägypten stiftet Hebammen vergeblich zum Mord an 
neugeborenen hebräischen Knaben an; er fordert sein Volk dazu auf. 
Episode 3: 2,1-10: Mose wird als hebräisches Kind geboren, ausgesetzt und von 
der Tochter Pharaos gerettet. 
Episode 4: 2,11-15 (vorletzter Satz): Der junge Mann Mose ergreift Partei für einen hebräi-
schen Fronarbeiter, erschlägt einen ägyptischen Aufseher und muss aus Ägypten fliehen. 
Episode 5: 2,15 (letzter Satz)-22: Der Mann Mose trifft die Töchter des Priesters von Midian und 
erhält eine von ihnen zur Frau. 
(Einleitung zur weiteren Erzählphase: Ex 2,23-25)  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:65 
                                                                                                                                              
Stammes hin zu einem Volk aufgezeigt. Diese strukturelle Gegenüberstellung ist ein Kommunikations-
mittel, das durch solche bewusst angewandten Stilmittel den narrativen Verlauf der Erzählung, sowie An-
fang und Ende von Einheiten („opening and closing units“), zeigt. 
37  J. Sieber-Hommes hat weitere strukturelle Merkmale herausgearbeitet, die er folgendermaßen beschreibt: 
„`After a short prologue, two tales follow, the first about men, then second about women. Then comes the 
story about Moses, followed again by two tales, one about men and one about women.`” (Utzschneider & 
Oswald 2013:65). 
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In Exodus 2,1-10 besteht das Verbindungsglied zwischen Exodus 1,15-22 und 2,11-15. 
Hier wird der Spannungsbogen durch die Einführung einer zweiten Hauptfigur, des Hel-
den, eingeleitet und die Erwartung aufgebaut, dass mit dem Kind Mose der Retter geboren 
ist (Utzschneider & Oswald 2013:67). Fischer schreibt: „Ex 2,1-10 weckt mit der wunder-
baren Rettung Moses auch Erwartungen, was aus diesem Kind wird.“ (Fischer 2011:140). 
Auch ist damit angeklungen, dass das Kind sich früher oder später entscheiden muss, ob es 
einer Affinität zu Ägypten (Erziehung) oder zu den Israeliten (Herkunft) folgen wird.  
Dies bringt uns an den Anfang des ersten Erzählabschnittes, der den Ausgangspunkt der 
weiteren Handlungsmuster vorgibt. Es ist von einem ägyptischen König die Rede, der Jo-
sef nicht mehr kannte (@sEAy-ta, [d:y"-al{ rv<a]). Das bedeutet, dass jeglicher Bezug zur 
vorherigen Genesiserzählung (speziell die zur Josefsgeschichte) dem Pharao fehlte. Die 
essentielle Verbindung zu dieser vorherigen Erzählung wird dem Leser hier verdeutlicht. 
Der Autor misst ihr eine hohe Bedeutung zu. Denn durch die Unkenntnis der Josefsverbin-
dung38, fehlte dem Pharao die Affinität zu „Israel“. Dohmen schreibt dazu:  
Wenn V 8b erwähnt, dass der neue König Josef »nicht kannte«, dann ist damit sicher nicht gemeint, dass 
ihm die Person des Josef unbekannt ist, sondern dass er nichts von dem weiß, oder wissen will (…), was 
Grundlage für das besondere Dasein der Israeliten in Ägypten ist.  DOHMEN 2015:100  
Fischer bringt einen wichtigen Aspekt in diese Diskussion. Er weist darauf hin, dass „Igno-
rance of history / traditions and lack of fidelity (…)“ (Fischer 2013:103) die Weltanschau-
ung simplifiziert, was wiederum u.a. Entstehungsgrund und Urquell für Gewalt ist (vgl. 
Fischer 2013:103). Was zusätzlich auffällt ist, dass der Pharao in der Exoduserzählung 
nicht mit Namen genannt wird. Meyers weist darauf hin, dass dies in biblischen Texten 
nicht immer so ist: 
The Bible does not always shy away from identifying foreign kings, and in later biblical books names of 
several pharaohs (Shishak and Neco) appear.  MEYERS 2005:34 
Auch Brueggemann schreibt: „It is at least observable that the narrative never gives a name 
to him.” (Brueggemann 2013:16). Meyers sieht in der fehlenden Namensnennung ein rhe-
torisches Stilmittel der alttestamentlichen Erzählkunst (vgl. Meyers 2005:34), was  Brueg-
gemann in seinem Buch Truth speaks to Power in Bezug auf die Interpretation des Textes 
folgendermaßen deutet:  
More likely, in my judgment, he is never named because he could have been any one of a number of can-
didates, or all of them. Because if you have seen one pharaoh, you have seen them all.   
BRUEGGEMANN 2013:17 
                                                
38  Hier sei noch zu bemerken, dass trotz der hohen Position Josefs der neue ägyptische König Unkenntnis 
darüber hatte. Dies ist ein stark auffallender Aspekt im Licht der Genesis-Exodus-Verbindung. Auch 
wenn das Exodusbuch keine Fortschreibung der Genesis ist, setzt sie die Vorkenntnis der Genesis beim 
Leser voraus. Die Vorkenntnis die beim Leser vorausgesetzt wird, steht daher sozusagen konträr zu der 
Unkenntnis des Pharaos.  
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Bei Brueggemann wird der Pharao zu einem Symbol für die imperialen Könige und Reiche 
mit denen Israel durch die Zeiten hinweg zu tun hatte. Ähnlich formuliert es Meyers: “By 
not having a specific name, the pharaoh who subjugates the Israelites can represent all such 
oppressors.” (Meyers 2005:34). Fischer schreibt in seinem Artikel Who Is Violent, and 
Why?  Pharaoh and God in Exodus 1-15 as a Model for Violence in the Bible: „What is 
aimed at here is the depiction of typical ̔pharaonic̕ behavior.“ (Fischer 2013:104). Die 
Exoduserzählung ist daher eine Geschichte der stetigen Bedrückung und Befreiung Israels, 
eines Volkes, das sich stets unter dem Einfluss imperialer Mächte verstehen musste. 
Somit ist auch nicht verwunderlich, dass die Einleitung des neuen Pharaos mit einer wört-
lichen Rede beginnt, die die Unterdrückung der Israeliten zum Inhalt hat (Exodus 1,9-10). 
Der Pharao hat erkannt, dass das Volk Israel sich vermehrt39. Aus Sorge darum, dass dieses 
Volk aufgrund ihres Wachstums sich irgendwann gegen ihn erheben könnte, lässt er an-
ordnen das Volk „niederzuhalten“, um sein Wachstum und seine Verbreitung zu verhin-
dern (Exodus 1,10)40.  
Trotz des Niederhaltens und Bedrückens vermehrte sich das Volk Israel weiter und breitete 
sich aus (Exodus 1,12). 
Die Reaktion darauf umfasst eine Dramaturgie, die erstens durch die Intensivierung der 
Arbeitsumstände deutlich gemacht wird (V. 13-15). Diese Arbeitsumstände werden durch 
die Wörter %rp und rrm hervorgehoben. Die Dramaturgie findet zweitens ihren ersten 
Höhepunkt in der zweiten wörtlichen Rede und königlichen Anordnung, die neugeborenen 
hebräischen Söhne zu töten (Exodus 1,16). Die erste wörtliche Rede des Pharaos hatte das 
„Niederhalten“ des Volkes Israel zum Thema, während die zweite den Mord an den neu-
geborenen hebräischen Söhnen beinhaltet, die er in Exodus 1,22 ausdrücklich dem ganzen 
Volk (zuerst ging diese Anordnung nur an die Hebammen) als Gebot wiederholt, nachdem 
erneut gesagt wurde, dass das Volk sich mehrte und stärker wurde (Exodus 1,20). Die 
Verwendung von wörtlicher Rede (Aussagen von Personen) ist ein Stilmittel, um Personen 
der Erzählung zu charakterisieren (Bar-Efrat 2006:76). In diesem ersten Erzählabschnitt 
                                                
39  Dohmen weist darauf hin „(…) »groß und zahlreich« (…) nicht (ausschließlich) auf ein rein numerisches 
Wachstum der Israeliten zu beziehen. Vielmehr ist wohl die gesamte Lebenssituation der Israeliten im 
Blick, die – im Gegenüber zu den Ägyptern (…) – als Wohlergehen charakterisiert wird, wobei reiche 
Nachkommenschaft als ein Teilaspekt dieses Wohlergehens anzusehen ist.“ (Dohmen 2015:101). 
40  Dohmen zeigt, dass es sich bei den »Bürden« (tAlb's.) aus Exodus 1,11, um eine Art Gegenleistung han-
delt: „So scheint es, als ob den Israeliten auferlegt würde, einen Gegenleistung für das zugestandene 
Wohnrecht und die Nutzung des Landes zu erbringen.“ (Dohmen 2015:102). Er macht weiter deutlich, 
dass die von Josef geschaffene Situation aus Genesis 47 vom „neuen“ Pharao zu Gunsten seines Volkes 
verwendet wird: „Stillschweigend, greift der Erzähler die von Josef geschaffene Situation auf“ (Dohmen 
2015:102), so dass die „Last“ auf die Israeliten umgewälzt wird (vgl. Dohmen 2015:102).  
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wird der König als ein „Pharao der Unterdrückung“ charakterisiert, der das Wachsen des 
Volkes Israel trotz seiner Anordnungen nicht verhindern konnte: 
 
Exodus 1,9-10:  Erste wörtliche Rede des Pharaos das Volk Israel niederzuhalten 
Exodus 1,11:  Erste Maßnahmen 
Exodus 1,12:  Das Volk vermehrte sich und wurde stärker 
Exodus 1,13-14: Zweite Maßnahmen (%rp  und rrm) 
Exodus 1,16:  Zweite wörtliche Rede des Pharos zur Tötung der Neugeborenen 
Exodus 1,18:  Einschub: Die Gottesfurcht (ary) der Hebammen 
Exodus 1,19:  Wörtliche Rede der Hebammen 
Exodus 1,20:  Das Volk vermehrte sich und wurde sehr stark 
Exodus 1,21:  Einschub: Gott segnet die Häuser der Hebammen 
Exodus 1,22: Dritte wörtliche Rede des Pharaos zur Tötung der Neugebore-
nen 
   
Fischer verweist auf die Wichtigkeit von Exodus 1, wenn es um die Gewaltthematik des 
Exodusbuches (speziell in Exodus 14) geht. Er schlägt vor, an die Wurzeln zu gehen und 
diese zu erkennen, die in der Gesinnung (attitudes) des Pharaos in Exodus 1 liegen. Der 
narrative Verlauf zeigt die sich steigernde Gewalt: „He demands explicitly the killing of 
the male babies and thus ushers in a new, higher level of violence.” (Fischer 2013:103)41 
(vgl. Exodus 1,15-16.22). In Exodus 1,22 sollen nach einer dritten Anweisung die Neuge-
borenen getötet und in den Nil geworfen werden, jener Fluss, auf dem der spätere irdische 
Befreier Mose ausgesetzt wird42.  
Ein weiteres auffallendes Stilmittel in diesem Zusammenhang ist die Verwendung von 
laer"f.yI ynEB. (Söhne Israels). Der Übergang von Genesis zu Exodus beschäftigt sich mit der 
Vermehrung und somit mit der Erfüllung der Verheißung der Nachkommenschaft. Die 
Genesis endet mit einer wörtlichen Rede von Josef an die laer"f.yI ynEB und das Exodusbuch 
beginnt mit den Namen der laer"f.yI ynEB. Exodus 1,7 beschreibt ausdrücklich das Wachstum 
der Nachkommen, also die Erfüllung der Verheißung.  
                                                
41  Fischer macht an dieser Stelle einen Sprung in die Gegenwart: „To diminish the increase in population 
and reduce the reproduction rate of certain ethnic groups is still today a means by which some leaders and 
groups try to uphold their power.” (Fischer 2013:103). 
42  Utzschneider & Oswald schreiben hierzu: „Dass die Mutter das Kästchen mit dem Kind „ins Schilf am 
Ufer des Nils setzt“, konterkariert den Befehl Pharaos, die hebräischen Knaben in den Nil zu werfen 
(1,22).“ (Utzschneider & Oswald 2013:85). 
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Wenn die Nachkommen Abrahams (Isaaks und Jakobs) in Ägypten keine männlichen Nachkommen be-
kommen würden, könnte trotz der in Ägypten verwirklichten Mehrungsverheißung die Landverheißung 
nicht mehr erfüllt werden (…)  DOHMEN 2015:107 
Dohmen stellt richtig fest: 
Aus der Sicht der Leser, die vom Buch Genesis her kommen, erscheinen somit alle Maßnahmen des ägyp-
tischen Königs als Maßnahmen gegen die dem Volk der Israeliten gegeben Verheißungen.   
FISCHER 2015:107 
Es ist auffallend, dass Exodus 1 insbesondere die Gesinnung und Unberechenbarkeit des 
Pharaos durch die Tötung der neugeborenen „Söhne Israels“ beschreibt. Zusammenfassend 
schreibt Fischer: 
It is very clear that violence starts with the Pharaoh and that he is responsible for its increase, and the con-
sequences, whereas the Israelites have not done any injustice to him or his people.  FISCHER 2013:104 
Mit dem Ende der grausamen wörtlichen Rede des Pharaos wird in Exodus 2,1 die Erwar-
tung einer Wende eingeleitet. Beim Leser wird eine höhere Aufmerksamkeit durch  ֵֶליַּו )
יִאשׁ  hervorgerufen. Ein Situationswechsel von einer „Erzählung der Dramaturgie“ zu einer 
„Erzählung der Hoffnung“ findet statt. Dies geschieht durch die Verwendung des Präfix 
„und“ (w:). Der Leser wird direkt in das Schicksal dieses Kindes versetzt. Es gibt keine län-
gere Einleitung zur Genealogie des Kindes, sondern der Autor führt direkt in das Gesche-
hen. Vom Ort des königlichen Thronsaales wird der Leser mitten in die Realität einer is-
raelitischen Familie versetzt, die versucht ihr Kind vor den mörderischen Maßnahmen des 
Königs zu retten. Exodus 1 berichtet zweimal davon, dass sich das Volk weiter vermehrte 
und stärker wurde. Das lässt auf einen größeren zeitlichen Rahmen schließen. Die ersten 
neun Verse von Exodus 2 handeln davon, dass das Kind, wie durch ein Wunder, in die 
Hände der ägyptischen Königstocher gelangt. Exodus 2,10, als Brückenvers, berichtet, 
dass das Kind, als es groß war, der königlichen Tochter gebracht wurde. Während Exodus 
1 die dramatische Situation des Volkes Israels und die barbarische Gesinnung des Pharaos 
schildert, vermittelt Exodus 2 dem Leser eine andere Komponente. Ohne es zu erwähnen 
wird im Leser die Erwartung geweckt, dass die Erzählung eine Wende erfährt.  
Die Beziehungen in Exodus 1,8-2,10 konzentrieren sich auf die weiblichen Figuren, auf 
deren Gegenseite sich eine männliche Figur, der Pharao, befindet. Der einzige geschilderte 
Dialog zwischen Pharao und Hebammen hat eine Frage des Pharaos als Ausgangspunkt: 
„Warum tut ihr das, daß ihr die Kinder leben laßt?“. Der Leser kennt die Antwort aus Exo-
dus 1,17 die in der Gottesfurcht (~yhil{a/h'-ta, tdoL.y:m.h; !'ar<yTiw:) besteht. Childs beschreibt 
den Pharao in seinem Artikel „The Birth of Moses“ als „wicked fool“ und sieht darin eine 
Parallelität und Nähe zu Haman im Buch Esther:  
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One of the closest parallels is the role of Haman in the Esther story, whose cleverness misfires and reveals 
him as incredibly stupid.  (Online im Internet: Birth of Moses) 
Dies sieht Childs der Gottesfurcht der Hebammen gegenübergestellt:  
This piety evidences itself in cleverness and in the ability to meet the accusation of Pharaoh with rational 
argument.  (Online im Internet: Birth of Moses) 
Zudem sieht Childs einen tiefen Glauben in den Frauen:  
This passive behavior reflects a deep sense of faith in the ultimate will of God, which carries through its 
goal regardless of human intervention.  (Online im Internet: Birth of Moses) 
Ähnlich wie im Buch Esther spürt der Leser, wie jemand im Hintergrund die Fäden in der 
Hand hat und wie die Figuren in der Erzählung dies wissen und daher (wie Esther) vertrau-
ensvoll in dieser Situation das Richtige zu tun wissen.  
In seiner gesamten Gestalt ruft der Text im Leser Neugier, Angst und hoffnungsvolle Er-
wartungen hervor: 
Die vorliegende Erzählung „inszeniert“ diese Muster als spannende Krisengeschichte, die darauf abzielt, 
bei Hörern und Lesern Angst und Erleichterung, Mitleid und Freude und damit Spannung zu erzeugen.  
UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:47 
Die Episode beginnt mit der Geburt des Kindes, von dem die Eltern sahen (har), dass es 
bAj war und daraufhin das Kind drei Monate lang verbargen. Dass sie es daraufhin im Nil 
aussetzen mussten, weist auf die drastische Verfolgungssituation hin, der sie noch immer 
ausgesetzt waren (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:85)43. 
Dass das Kind schön/gut (bAj) war, bezieht sich nicht nur auf sein äußeres Erscheinungs-
bild, sondern weist außerdem auf seine Führungsfunktion44 voraus (vgl. Utzschneider & 
Oswald 2013:86). Dohmen schreibt dazu:  
Vielmehr wird durch ihre Wahrnehmung in der Erzählung die spätere – segensreiche – Bedeutung des Mo-
se vorweggenommen.  DOHMEN 2015:113 
Durch eine spannende Geburts- und Rettungsgeschichte kommt somit die Figur in die Er-
zählung, die dem Pharao die Stirn bieten wird. Die darauffolgenden Verse sind eng gebün-
delt und beschreiben, wie die Tochter des barbarischen Pharao das Kind findet. „Die Ret-
tung selbst, die die zentrale Szene (…) ausmacht, ist stark verlangsamt erzählt (…)“ (Utz-
schneider & Oswald 2013:86). Es gibt eine Anhäufung von Verben (…ging hinab, gingen, 
sah, sandte, holen, auftat) so dass die Erzählung „(…) in ansteigender Spannung geschil-
                                                
43  Dohmen schreibt dazu: „Einen wichtigen Hinweis gibt dabei die Beschreibung der Auffindung des Kin-
des durch die Tochter des Pharao in V. 6, die durch die auffällige Wendung »Sie sah es, das Kind« (…) 
auf die Formulierung »Und sie sah ihn« (…) in V 2 zurückverweist. Wenn sich die Tochter Pharaos den 
eigenartigen Fund des Säuglings im Korb in V 6 sofort mit dem Hinweis auf die Hebräer erklärt, muss 
man die Erzählung von Ex 1 mit dem Tötungsbefehl des Pharao voraussetzen. Das Verbergen und Aus-
setzen des Kindes stehen somit in Verbindung mit der letzten Maßnahme des Pharao in Ex 1,22.“ (Doh-
men 2015:113) 
44  Vgl. 1. Samuel 9,2 und 1. Samuel 16,12. 
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dert (…)“ (Utzschneider & Oswald 2013:86) wird. Es ist eine barmherzige ägyptische Kö-
nigstochter, die sich dem Gebot ihres Vaters wiedersetzt und das Kind aufnimmt. Es macht 
den Eindruck, als ob es von der leiblichen Familie so gewollt war. Dohmen zeigt, dass die 
Verwendung von %l' auf die Schwester hinweist:  
tYOrIb.[ih' !mI tq,n<yme hV'ai %l' ytiar"q'w> %leaeh; h[or>P;-tB;-la, Atxoa] rm,aTow:   
`dl,Y"h;-ta, %l" qnIytew>  
Damit ist der Geschichte gelungen, diesem Kind zwei Mütter zukommen zu lassen, die in Bezug auf das 
Kind für eine doppelte Zuordnung des Kindes – zu den Hebräern und zu den Ägyptern – sorgen.   
DOHMEN 2015:117 
Meyers schreibt „The double meaning symbolizes the youth`s membership in two commu-
nities” (Meyers 2005:44), was Meyers als “dual identity” (Meyers 2005:44) beschreibt. 
Diese wunderbare Rettung impliziert eine Instanz hinter der Erzählung, die die Fäden in 
der Hand hält. Ähnlich wie bei dem Buch Esther, wird hier eine Situation geschildert, die 
den Leser in Staunen und Hoffen versetzt und die Annahme aufkommen lässt, dass diese 
Situation der „dual identity“ kein Zufall ist. In Exodus 2,10 wird das Kind zur Tochter des 
Pharao gebracht und es wird ihm der Name „Mose“ gegeben45. 
Die nun folgende Episode (Exodus 2,11-15) erzählt von dem ausgewachsenen, am Kö-
nigshof lebenden, Mose46. Der Erzähler macht einen zeitlichen Sprung von mehreren Jah-
ren und nimmt den Leser mit in eine Situation, in der Mose Partei für sein hebräisches 
Volk ergreift.  
Exodus 2,11 ist von zwei Verben bestimmt: hinausgehen (acy) und sehen (har). Die Epi-
sode verwendet für die Bewegung Moses bewusst zweimal das Wort acy, was auch in 
Exodus 3,10 verwendet wird, wo damit eines der Hauptleit- und Themaworte (Utzschnei-
der & Oswald 2013:93) des Exodus Eingang finden. Mose tritt dadurch als „designierter 
Retter“ (Utzschneider & Oswald 2013:93) auf: 
Mit seinem persönlichen Auszug aus dem ägyptischen Herrschaftsmilieu präludiert Mose gewissermaßen 
den Auszug seines Volkes aus der ägyptischen Knechtschaft.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:93 
Das Hinausgehen des Mose zu seinen Brüdern wird mit dem weiteren markanten Verb 
(har) verbunden. Er sah den Frondienst (tAlb's.), dem seine Brüder unterzogen waren. 
Damit wird eine Verbindung zu Exodus 1,11 gezogen, wo das Wort tAlb's. das erste Mal 
                                                
45  Die Namensvergabe weist auf einen »doppelten kulturellen Hintergrund« des Kindes hin (vgl. Dohmen 
2015:118). Genauere Untersuchungen zur Namensgebung und /-etymologie bei: Dohmen 2015:118f, 
Meyers 2005:44, Utzschneider & Oswald 2013:87. 
46  Mose ist „(…) nun als junger Mann charakterisiert und ins ägyptische Milieu situiert.“ (Utzschneider & 
Oswald 2013:93). 
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vorkommt. Hier ist die Solidarität Moses mit seinem Herkunftsvolk zu spüren. Fischer und 
Markl schreiben: „Das wiederholte ‚von seinen Brüdern‘ unterstreicht, dass Blutsbande 
und Verwandtschaft stärker sind als die höfische Erziehung.“ (Fischer & Markl 2009:38). 
Der Ärger über den Frondienst, wie er in Exodus 1,13-14 beschrieben wird, lässt Moses 
Sinn für Gerechtigkeit erspüren. Es wird gesagt, dass Mose sich zwei Mal umschaute und 
dann den Ägypter erschlug47. Das zeigt, dass er genügend Zeit hatte, um zu überlegen was 
er tat. Vermutlich hat Mose sich umgeschaut um sicher zu stellen, dass kein Zeuge in der 
Nähe war, oder um sich nach Hilfe umzuschauen. Fischer und Markl dagegen sehen ein 
bewusstes Ermorden des Ägypters als ausgeschlossen an (vgl. Fischer & Markl 2009:39)48.   
Die Verse 13-14 berichten davon, wie Mose zwei Hebräer streiten sieht, eingreift und seine 
Tat am Ägypter ans Licht kommt. Worauf hin Mose nach Median flieht, da der Pharao ihn 
für seine Tat töten lassen will. Für diesen Streit verwendet der Erzähler das Wort hkn wie 
es auch seitens des Ägypters verwendet wurde. Mose beurteilt die Handlungen der Hebräer 
wie die Handlung des Ägypters (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:95) und er wendet sich 
an den, der Unrecht tut, mit der Frage »Warum schlägst du deinen Nächsten?«. Bei dieser 
Frage geht es, wie Dohmen zeigt, um dem Sinn (hM'l') seines Tuns (wozu?), und nicht um 
den Grund (warum?) (Dohmen 2015:122). 
Der Hebräer sieht in der Tat Moses einen klaren Mord (grh). Dohmen schreibt: „Offen-
sichtlich erkennen nicht einmal die Hebräer, dass er zu seinen Gunsten eingetreten ist.“ 
(Dohmen 2015:122). Sie sehen in ihm nicht eine „Amtsperson“ (rf: vyail.) oder einen 
„Richter“ (jpv):  
Dass ihnen seine „Nächsten“ und „Brüder“ die Autorität für diese Funktion hier nicht zutrauen, zeigt, dass 
Mose seine Rolle als designierter Retter noch nicht gefunden hat.“   
UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:96 
Die pro-hebräische Tat des Moses hat ihn auf die Seite der Hebräer positioniert, was ihn 
zugleich „(…) von den Ägyptern abgerückt hat.“ (Dohmen 2015:122). Die damit verbun-
dene Folge bringt nun auch einen Ortswechsel mit sich.  
Die Verse 15b-22 berichten von Moses Aufenthalt in Midian, was aus der Sicht Moses und 
der Israeliten (und des Lesers) als eine Sackgasse gesehen werden kann (Fischer 
2011:141). Doch erinnert die Flucht und der Aufenthalt in Midian zugleich auch an die 
Erzvätererzählung, in der Jakob vor Esau flieht (vgl. Genesis 27,41f). Wie bei Jakob wird 
                                                
47  Meyers verweist auf einen interessanten Aspekt: “After all, the verb used when Moses kills this Egyptian 
(…) is used repeatedly for God`s destruction of Israel`s enemies, especially the Egyptians.” (Meyers 
2005:44) 
48  „(…) eher handelt es sich um Totschlag, aus emotionaler Erregung oder im Zug der Auseinanderset-
zung.“ (Fischer & Markl 2009:39). 
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sich der „Umweg“ als notwendige und begründete Station erweisen. Die erste Begegnung, 
von der die Erzählung berichtet, erfolgt zwischen Mose und den Töchtern des Priesters von 
Midian, die von Hirten vom Brunnen weggestoßen werden. Wieder ist Moses Handlung 
eine Handlung, die sich für die Unterdrückten einsetzt, die vor ihrem Vater bezeugen, dass 
Mose ihnen beigestanden hat (Exodus 2,19)49. Der Erzähler benutzt lcn, was später auch 
in Exodus 3,8 Verwendung findet50. Meyers schreibt dazu: 
(…) nṣl (…) is a key word referring to divine deliverance of the Israelites from oppression in the exodus 
narrative, beginning in 3:8, when God says, “I have come down to deliver them from the Egyptians.” In 
rescuing the Midianite woman, Moses prefigures Yahweh`s saving deeds.  MEYERS 2005:45 
Moses gerechtes Handeln verschafft ihm Gunst bei dem Priester von Midian. Aus der gast-
freundschaftlichen Einladung wird eine dauerhafte Beziehung, die in der Hochzeit zwi-
schen Mose und Zippora mündet. Ihren Sohn nennen sie Gerschom51, weil Mose ein 
Fremdling in einem fremden Land wurde. 
Moses dreifaches Eingreifen für „Gerechtigkeit“ zeigt, „(…) dass es Mose nicht um eine 
Person oder um sein Volk geht, sondern um die Sache, um Gerechtigkeit.“ (Fischer & 
Markl 2009:42). Diese Sache steht im Kontrast zu Exodus 1,8-22 und entlarvt die Gesin-
nung des ägyptischen Königs als unethisch. Auf diese Weise wird durch den narrativen-
philologischen Aufbau der Erzählung ein alternatives Bewusstsein geformt, das den weite-
ren Verlauf prägen soll. 
3.2.3! Zweiter Erzählabschnitt (Exodus 2,23-6,1) 
Der neue Erzählabschnitt wird durch eine Zeitangabe eingeleitet (~yBir:h' ~ymiY"b; yhiy>w:). Der 
Leser wird in neue Situationen und neue Verhältnisse mitgenommen. Die Verse von Exo-
dus 2,23-25 sind von großer Bedeutung, bevor ein Abschnitt behandelt werden kann der 
„(…) zu den dichtesten Knotenpunkten des ganzen Ersten Testaments und zu den wir-
kungsreichsten Texten der Weltliteratur“ (Assmann 2015:152) gehört. Einer der wichtigs-
ten Aussagen ist, dass der „neue König“ (vgl. Exodus 1,8) gestorben ist. Rendtorff stellt 
                                                
49  Fischer und Markl verweisen auf die Verwendung von »ein ägyptischer Mann stand uns bei« (Wnl'yCihi 
yrIc.mi vyai), was Moses Einsatz besonders hervorhebt (Fischer & Markl 2009:41). In dieser Formulierung 
ist auch ein ironischer Akzent erkennbar. Während die Ägypten bisher als die „Unterdrücker“ dargestellt 
wurden, wird an dieser Stelle ein „ägyptischer Mann“ zu einem Helfer der Solidarität für die Unterdrück-
ten. 
50  Vgl. Fischer & Markl 2009:41 
51  Der Name Gerschom ist von vrg abgeleitet. Es geht also um den Aspekt des Fremd-Seins (rg). Die Cha-
rakterisierung als „Gast“ verweist auf die in Genesis 15 gegebene Verheißung Gottes an Abraham. Doh-
men schreibt dazu: „Nur weil Mose sich als (gewesener) Gast/Fremdling in Ägypten betrachtet, kann man 
ihn als Hebräer in der Nachkommenschaft Abrahams erkennen. Den Lesern wird hier ein Signal in Bezug 
auf den Auszug der Israeliten aus Ägypten gegeben.“ (Dohmen 2015:127) 
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fest: „Damit wäre der Weg für Moses Rückkehr nach Ägypten frei (…)“ (Rendtorff 
1999:34). 
Doch bevor die Geschichte Moses wieder aufgenommen wird, muss eine entscheidende 
Szene die Grundlage dafür legen. In Exodus 2,23 wird berichtet, dass die Israeliten seufz-
ten und über ihre Knechtschaft schrien. Interessant ist, dass in diesem Bericht kein Adres-
sat genannt wird. Brueggemann schreibt: „(…) the cry of the peasants-become-slaves is 
not addressed to anyone. (…) They just cried out!” (Brueggemann 2013:29). Die entschei-
dende Formulierung für den weiteren Verlauf der Handlung findet sich in dem nächsten 
Vers: „(…) und ihr Schreien über ihre Knechtschaft kam vor Gott.“ Brueggemann fügt 
berechtigt an, dass die Israeliten nicht zielgerichtet klagten und auch keine Antwort auf ihr 
Schreien erwarteten: „They know only about the gods of the big house, and they had no 
hope of any of these gods hearing (…)“  (Brueggemann 2013:29). 
Die Erzählung berichtet von einem Gott, zu dem diese Klage dringt. Jetzt ist Gott in Posi-
tion gesetzt und weckt im Leser die Erwartung einer Handlung zugunsten der Israeliten. 
Dem Leser ist klar, dass sich nun zwei Größen gegenüberstehen: Gott und der König von 
Ägypten. Die Zeit für eine Wende ist gekommen. Assmann schreibt: „Als in Ägypten der 
Pharao stirbt, sieht Gott endlich die Zeit gekommen, sich seinem leidenden Volk zuzuwen-
den.“ (Assmann 2015:152). Es ist klar, wer jetzt am Zug ist. Die fünffache Verwendung 
des Gottesnamens ~yhil{a/ macht das deutlich (vgl. Fischer 2011:141). Die Einführung Got-
tes als handelnden Akteur durch den Gottesnamen ~yhil{a/, wird zusätzlich durch Verben 
verstärkt. Erstens erinnert Vers 23 an die Maßnahmen, die der Pharao in Exodus 1,11ff 
dem Volk Israel auferlegt hat. Die Verben xna und q[z beschreiben den drastischen Zu-
stand in dem sich das Volk befunden hat. Zweitens führt Vers 24 Gott nun als Handelnden 
in die Geschichte ein. Was bis hier nur angeklungen ist52, wird in dieser Szene nun konk-
ret. Der zu vermutende Akteur hinter der bisherigen Erzählung wird in Position gesetzt: 
~yhil{a/ [m;v.YIw:. Meyers schreibt: „(…) this (…) finally brings God into the picture.” (Mey-
ers 2005:46). Meyers schreibt weiter:  
                                                
52  Exodus 1,12 berichtet von einem Volk, das sich trotz Unterdrückung ungewöhnlich vermehrt und stärker 
wurde. In Exodus 1,20 wird erwähnt, dass Gott (~yhil{a/ [wird hier das erste Mal im Buch Exodus be-
nutzt]) den Hebammen für ihre Treue Gutes tat und dass sich das Volk erneut mehrte. Hier ist die Verbin-
dung der beiden Verse spürbar. Exodus 2,24 ist die zweite Stelle an denen das Wort ~yhil{a/ Verwendung 
findet. Die bisher vermutete Annahme eines dahinterliegenden Akteurs findet in Exodus 2,24 seinen Aus-
druck.  
Assmann schreibt: „Der kunstvoll aufgebaute Kontrast zwischen dem Gottesschweigen der ersten beiden 
Kapitel und der Häufung des Gottesnamens in der Versen 23-25 betont das machtvolle, eine grundlegen-
de Heilswende heraufführende Eingreifen Gottes, der als JHWH von da an ständig als Protagonist der 
Handlung präsent bleibt.“ (Assmann 2015:152). 
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(…) the narrator does not tell us anything about God`s response to the suffering of the people until this pas-
sage.  MEYERS 2005:46 
Vers 23 ist daher eine ersehnte Antwort auf das Leid der Israeliten. In dem vorliegenden 
Verbalsatz soll die Handlung des hinter der Erzählung stehenden Akteurs hervorgehoben 
werden. Die Handlung wird mit einer vierfachen Verwendung von Verben, deren Subjekt 
~yhil{a/ ist, untermalt. Der Erzähler benutzt dafür die Verben [mv, rkz, har und [dy. 
Exodus 2,23 ist der einleitende Vers, der eine Wendung im Geschehen andeutet und zeigt, 
dass die beschriebene Situation Zugang findet zum göttlichen Gehör: 
hd"bo[]h'-!mi ~yhil{a/h'-la, ~t'['w>v; l[;T;w: 
 
Diese „Gottesszene“ ist eine ortsunabhängige Angabe. Das Leiden kam vor Gott. Mit der 
darauffolgenden Einleitung in die „Moseszene“ ist die „Gottesszene“ als eine transzenden-
te Beschreibung zu verstehen, die das Interesse des Lesers weckt, denn „The gods of Egypt 
are the immoveable lords of order.“ (Brueggemann 2001:7). Ganz anders der Gott Israels. 
Er ist nicht an der Erhaltung der bestehenden Ordnung interessiert (noch Teil davon), son-
dern macht sich auf, diese grundlegend zu ändern. Brueggemann schreibt weiter: 
In Egypt, as Frankfort has shown, there were no revolutions, no breaks for freedom. There were only the 
necessary political and economic arrangements to provide order, “naturally,” the order of Pharaoh.  
BRUEGGEMANN 2001:7  
In Exodus 2,23 wird ein Gott dargestellt, der in Bewegung (moveable) ist, der sich in sei-
ner Freiheit entscheidet sich des Volkes anzunehmen. Eine solche Darstellung eines „freien 
Gottes“ steht im Kontrast zur ägyptischen Gottesvorstellung. Assmann schreibt dazu: 
Das Prinzip des Sakralkönigtums, das auf der völligen Kongruenz von Gott und Staat und der Immanenz 
des Göttlichen im Herrscher beruht, ist in keinem anderen Staat der Alten Welt mit solcher Konsequenz 
verwirklicht worden wie in Ägypten.  ASSMANN 2015:397 
Dass diese transzendente „Gottszene“ in der Erzählung ihren Platz bekommen hat, zeigt 
das bewusste Formen eines alternativen Bewusstseins, das seinen Ursprung in der Gottes-
darstellung und dem daraus resultierenden Gottesverständnis hat. Ein „freier Gott“ ist ein 
von dem Herrscher unabhängig handelnder Gott, der Mitgefühl und Solidarität erweist. 
Das Handeln Gottes beinhaltet Hoffnung und Befreiung für das Volk: 
Conversely, if a God is disclosed who is free to come and go, free from and even against the regime, free to 
hear and even answer slave cries, free from all proper goodness as defined by the empire, then it will bear 
decisively upon sociology, because the freedom of God will surface the brickyards and manifest itself as 
justice and compassion.  BRUEGGEMANN 2001:8 
Nicht zuletzt sind die Verse 23-25 die Vorbereitung auf die nächste Szene, die vom bren-
nenden Dornbusch und der damit verbundenen Theophanie handelt (Meyers 2005:46).  
Die Bühne ist für Mose nun vorbereitet, dessen Geschichte in Exodus 3,1 mit hv,moW  wei-
tergeführt wird. Nachdem berichtet wird, wie Mose auf den brennenden Dornbusch auf-
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merksam wird, beginnt Gottes Reden, welches in Exodus 3,4-4,17 die dominierende wört-
liche Rede ist. Auch das macht deutlich, dass Gott nun in Szene gesetzt wird. In Exodus 
3ff wird deutlich, dass Gott der Initiator, sowie das Subjekt seiner Mission ist (vgl. Exodus 
3,7f). 
Der Text verbindet die Moseszene aus Exodus 2,21f mit Exodus 3,1-3, welche durch die 
Gottesszene aus Exodus 2,23-25 unterbrochen wurde. Der Leser hat bei Exodus 3,1-3 die 
Gottesszene im Hinterkopf und liest es als spannende Vorbereitung zu der darauf folgen-
den Dornenbuscherzählung. Mose selbst erlebt dies aus rein menschlicher Perspektive. 
Ohne das Wissen, das dem Leser mitgegeben wurde, nähert Mose sich Schritt für Schritt 
der göttlichen Ebene53 (Utzschneider & Oswald 2013:113) in der Gott Mose als Leiter be-
ruft. Der Berg Gottes war Mose nicht als heiliger Ort bekannt54. Meyers macht deutlich, 
dass es dafür drei Szenen benötigt: Theophanie (Exodus 3,1-6), Berufung (Exodus 3,7-10) 
und Dialog (Exodus 3,11-4,17) (vgl. Meyers 2005:51). 
Die Theophanie am brennenden Dornbusch55 ist eine persönliche Anrede Gottes an Mose, 
in der er sich als sein Gott offenbart. In Exodus 3,4 hat Mose noch nicht erkannt, wer ihn 
in diesem Moment mit seinem Namen anredet, da er sich weiter frei auf den Dornbusch 
zubewegt. Erst in Exodus 3,5 wird Mose deutlich, dass er sich im göttlichen Bereich befin-
det. In V.6 offenbart sich Gott als persönlicher Gott von Mose56 (Utzschneider & Oswald 
2013:116), der wie seine israelitischen Brüder die Beziehung zu JAHWE verloren hat. J. 
Assmann schreibt: 
Auch Mose, der am pharaonischen Hof aufwuchs, sowie seine seit Hunderten von Jahren in Ägypten sie-
delnden und zuletzt zu schweren Frondienst versklavten Landsleute hatten jede Beziehung zum Gott ihrer 
Väter verloren.  ASSMANN 2015:156 
                                                
53  In dieser Szene befindet sich Mose ahnungslos auf dem Wege „über die Steppen hinaus“ beim Schafe 
hüten (Exodus 3,1). Mose empfand den Berg zu dem er ging nicht als etwas Besonderes, er nähert sich 
dem Ort „völlig unbefangen“ (Utzschneider & Oswald 2013:114). Auch wenn der Text davon berichtet, 
dass der Engel des HERRN ihm in einem feurigen Dornbusch erscheint, heißt das nicht, dass Mose sich 
im Klaren war, wer mit ihm spricht. Utzschneider & Oswald weisen darauf hin, dass die Verwendung von 
har im Nifal „(…) geradezu der „Terminus technicus“ für göttliche Erscheinung ist (…)“ (Utzschneider 
& Oswald 2013:114). In diesem Text wird jedoch die Qal Formel verwendet, so „(…) dass Mose zwar 
sieht, aber (…) die unmittelbare Nähe Gottes, (noch) nicht sehen kann.“ (Utzschneider & Oswald 
2013:114). 
54  Vgl. Dohmen 2015:149 
55 „Gleichwohl deutet sich in der Erscheinung des brennenden, aber nicht verbrennenden Dornbusches auch 
schon an, wie JHWH sich Mose und damit Israel offenbaren will, denn das Feuer, das brennt ohne etwas 
zu verbrennen, zeigt Zeitlosigkeit an. Der brennende, aber nicht verbrennende Dornbusch scheint der für 
die Zeit konstitutiven Vergänglichkeit bzw. Veränderung entzogen zu sein und greift damit – wenn auch 
verborgen – das auf, was Gott später in 3,14 über sich selbst kundtut: »Ich werde sein, der ich werde 
sein«. (Dohmen 2015:149) 
56  Dohmen zeigt, dass es richtig ist, ^ybia' yhel{a/ auf den leiblichen Vater von Mose zu beziehen (Dohmen 
2015:151). 
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Assmann macht weiter deutlich, dass der Erzähler Gott bis zu dieser Szene bewusst nicht 
erwähnt. Die Geschichte Israels in Ägypten wurde bis hier hin ohne Gott erzählt (vgl. 
Assmann 2015:156). Durch diese Szene und durch die Einsetzung Moses als neuer Leiter, 
lädt Gott das Volk „(…) zur Rückkehr, zur Rekonversion zum vergessenen Glauben ihrer 
Väter ein.“ (Assmann 2015:157)57. Dies wird für die weitere Interpretation der Erzählung 
von Bedeutung sein. 
Nun beginnt die Berufung Moses. Exodus 3,7ff ist von der wörtlichen Rede Gottes geprägt. 
Gott ist der Initiator, das Subjekt der Befreiungsmission und ihr Akteur. Gottes Offenba-
rung an Mose als sein persönlicher Gott, knüpft direkt an die Situation der Israeliten an und 
schildert Gottes Plan mit Mose und dem Volk. Die Erzählung ist nach dem Gestaltungsmit-
tel „Sendung“ und „Einwand“ gestaltet:  
  
                                                
57  Anzeichen für die kulturelle und kultische Adaption Israels an die ägyptischen Verhältnisse, vgl. Hesekiel 
20,6-8. 
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V.7 Ich habe gesehen ! das Elend Steigerung der Verben hin 
zum Erkennen ([dy). 
Totale Solidarität Gottes 
mit dem Leid. 
 Ich habe gehört ! das Geschrei 
 Ich habe erkannt ! das Leid 
V.8 Ich bin herniedergefahren Folge: Gott bewegt sich 
ihnen entgegen und ent-
schließt sich sie zu erret-
ten, indem er sie heraus-
führt.  
 …um zu erretten 
"! Aus der Hand der Ägypter 
 …um herauszuführen 






 V.9 Weil (hNEhi hT'[;w) das Geschrei vor mich ge-
kommen ist (hören) 
Überleitung mit Aufmerk-
samkeitspartikel hNEhi wird 
mit den zuvor erwähnten 
Verben kombiniert.  
 






V.10 gehe jetzt (hk'l. hT'[;w>) Berufung von Mose durch 
imperative Form, worauf 
ein Kohortativ folgt.  
Das Herausführen impli-
ziert sogleich das neue 
lokalisierte Ziel (vgl. 
Dohmen 2015:152), was 
ebenso die Verheißung an 
die Väter bedeutet. 
 …ich sende dich 
 "! Zum Pharao 
 …du führst mein Volk heraus 
 
Der Dialog knüpft an den V. 10 an und führt in den ersten Einwand von Mose „Wer bin 
ich, dass…?“ (ykinOa' ymi). Die zweite wörtliche Rede von Mose59 ist ein Einwand und auch 
die darauf folgenden Reden sind pessimistischer Natur. Dem stellt Gott sein Handeln ge-




                                                
58  Die Wendung „Ein Land, in dem Milch und Honig fließt“, ist der Genesis unbekannt. Assmann schreibt: 
„Milch und Honig haben gemeinsam, dass sie nicht durch die Feldbestellung gewonnen werden, auf der 
seit Gen 3,17-19 ein Fluch liegt. Mit ihnen verbindet sich die märchenhafte Vorstellung von einem mühe-
losen Lebensunterhalt.“ (Assmann 2015:160). 
59  Die erste wörtliche Rede folgte nach Gottes Ruf „Mose, Mose“ als Mose antwortet: „Hier bin ich“ (Exo-
dus 3,4). 
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V.11 Moses erster Einwand: Wer bin ich, dass ich 
zum Pharao gehe? 
Es wird deutlich, dass es 
nicht um Mose und den 
Pharao geht, sondern um 
Gott und den Pharao. 
Zeichen: Ihr werdet Gott 
an diesem Berg dienen 
(!Wdb.[;T;). 
 …und führe die Israeliten aus Ägypten? 
V.12 Ich will mit dir sein 














V.13 Moses zweiter Einwand: Was soll ich ihnen 
sagen was dein Name ist?60 
Erinnert an die Zeitlosig-
keit, wie es sich auch im 
brennenden Dornbusch 
schon andeutete. 
V.14 Ich werde sein, der ich sein werde. 
 …»Ich werde sein« hat mich zu euch gesandt 
 












V.15 Gottesoffenbarung als der ewige Gott Israels  Einer der dominierenden 
Aspekte und im Text immer 
wieder kehrende Formulie-
rung ist die Solidarität 
Gottes mit den Unterdrück-
ten.  
Die Verheißung beinhaltet 
die Errettung aus Ägypten 
hinein in ein neues Land61. 
V.16 Sammlung der Ältesten beginnt mit...  
 "! Offenbarung:    ~k,yteboa] yhel{a/ hw"hy> 
"! Solidarität Gottes:  
~yIr"c.miB. ~k,l' yWf['h,-ta,w> ~k,t.a, yTid>qP' dqoP' 
 
V.17 "! Verheißung:  









 V.18 Konfrontation des Königs mit Jahwe  





Nach der konkreten Frage von Mose, beschreibt Gott eine konkrete Aufgabe, die Mose 
gegenüber den Israeliten und dem König von Ägypten ausführen soll. Es beginnt damit, 
dass Mose die Israeliten an den Gott ihrer Väter erinnert. So wie Gott sich Mose vorgestellt 
hat, soll er Gott den Israeliten vorstellen und sie somit an die Tradition und Gottesbezie-
                                                
60  Dass die Israeliten dennoch nach dem Namen fragen, nachdem Mose ihnen sagte: „Der Gott eurer Väter 
hat mich zu euch gesandt“ (Exodus 3,13) unterstreicht die These von Assmann, dass die Israeliten die Be-
ziehung zu Gott verloren hatten. Dies ist darüber hinaus auf das gesamte Wesen Gottes als verloren ge-
gangene Vorstellung denkbar. 
61  In diesem Text zeigt sich die Kontinuität der Abrahamsverheißung. Die Verheißung der Nachkommen hat 
sich erfüllt. „Von nun an geht es nur noch um die Landgabe“ (Assmann 2015:159). 
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hung der Väter erinnern. Assmann formuliert treffend: „Nicht Mose, sondern Gott kehrt 
zurück“ (Assmann 2015:157)62. Dies birgt Hoffnung in sich und schafft ein alternatives 
Bewusstsein. Gott ist ein solidarischer Gott, der sich einem unterdrückten und entwürdig-
ten Volk zuwendet und konkret handelt. Dieses Bewusstsein geht über die Exoduserzäh-
lung hinaus und formt die Erwartung des Volkes auch in späteren Zeiten (vgl. Haggai 2,4-
5). 
Es folgt die Aufforderung, die Israeliten in die Wüste ziehen zu lassen, um ihren Gott an-
zubeten. Dies ist einer der konfliktreichsten Verse der gesamten Erzählung, wenn man es 
in der religiösen Vorstellung der Ägypter betrachtet, in der das Göttliche durch den König 
auf Erden vertreten ist. Es ist ein Konflikt zwischen Jahwe und dem Pharao (Dozeman 
2009:138). Nach Fischer und Markl handelt es sich hier um einen „grundsätzlichen Wider-
stand“ dem ägyptischen König gegenüber (Fischer & Markl 2009:60), der das Volk jedoch 
nicht ziehen lassen wird (Exodus 3,19). Es bedarf der starken Hand63 Gottes (vgl. Exodus 
3,19) durch die er mit Wundern sein Volk befreit.   
Mit dem Vers 22 wird hier ein grober Rahmen der weiteren Ereignisse in einer Art Vor-
schau präsentiert. Diese besteht erstens in der Einigung der Gemeinschaft (V. 16-18): Fi-
scher und Markl schreiben: „(…) die an Mose ergangene Erscheinung mit der sein Inneres 
enthüllende Offenbarung Gottes vermag das Volk unter Einbeziehung der Ältesten zu ei-
nem `Wir` zusammenzuschließen.“ (Fischer & Markl 2009:61). Zweitens wird der Wider-
stand des ägyptischen Königs vorrausschauend beschrieben, und zuletzt die absolute Tren-
nung (V. 21f). „Mose und die Leser sind damit im Bilde über den grundsätzlichen weiteren 
Verlauf der Ereignisse bis Ex 13.“ (Fischer & Markl 2009:62).   
 
 
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                    
 
                                                
62  Assmann weist darauf hin, dass die Großreiche Ägypten und Mesopotamien Königslisten hatten, die aber 
nie zu einem Gegenstand der Erzählung wurden. „Damit eine Vergangenheit erzählbar wird, muss sie ei-
ne Bedeutung für das Selbstbild, die Identität der Gruppe gewinnen, die sich diese Vergangenheit er-
zählt.“ (Assmann2015:174). Geschichte ist die Form wie sich eine Gruppe Rechenschaft ablegt über ihre 
Vergangenheit. Die Königslisten hatten eine andere Intention. Sie waren nicht dafür geschaffen, um sich 
seine eigene Geschichte zu erzählen, sondern sie waren ein Instrument der Chronologie und eine Art Ka-
lender, wie Assmann zeigt. Assmann schreibt weiter: „Damit eine Gesellschaft daran interessiert ist, sich 
Rechenschaft über ihre Vergangenheit abzulegen, muss sie sich die Vergangenheit als ‚ihre‘, als Teil ih-
res Selbstbildes zurechnen. Sie muss sie (…) verinnerlichen, um sie zum Motor ihrer Entwicklung zu ma-
chen.“ (Assmann 2015:174). 
63  In Bezug auf das Wort schreibt Dozeman: „When used as an adjective to describe the hand of Yahweh it 
is a term of salvation.” (Dozeman 2009:138) C. Meyers schreibt: “in all, the image of the hand of god ap-
pears twenty-seven times in Exodus and becomes part of stock biblical language referring to God`s re-
demptive acts (…)” (Meyers 2005:60). 
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V.1 Moses dritter Einwand: Sie werden mir nicht… 
"! glauben 
"! auf mich hören 
Sie werden sagen: Der HERR ist dir nicht er-
schienen!64 
Mose hat Befürchtungen, 
dass das Volk ihm abstrei-
tet, eine Erscheinung ge-
habt zu haben.  
Dahinter liegt vielleicht 
die Vorstellung der göttli-
chen Unzugänglichkeit 
(transzendent), sowie das 
Paradigma, dass die göttli-
chen Repräsentanz auf 
Erden allein im König zu 
finden ist.  
Vielleicht konnte Mose es 
an dieser Stelle selbst noch 
nicht glauben.  
V.2-9 Gottes Antwort durch Wunder 
"! Stab/Schlange 
"! Aussätzige Hand 
"! Blutiges Wasser 













d V.10 Moses vierter Einwand: Ich bin nicht beredet! 
"! Ach mein HERR (yn"doa] yBi) 
"! Einwand des Mose 




Gottes Gegenargument als Schöpfer und Moses 
Bevollmächtigung. 
 V.13 Moses verzweifelter letzter Einwand: 
"! Ach mein HERR (yn"doa] yBi) 




Gott sendet Aaron mit auf den Weg  
 
Der letzte Teil des Dialogs ist geprägt von Moses Missmut, der seinen Höhepunkt in V. 13 
findet, dessen Bitte die Zusage aus V. 12 völlig außer Acht lässt (Dohmen 2015:171). Die 
letzten zwei Einwände sind anhand einer Parallelstruktur aufgebaut (siehe Tabelle oben). 
Auf die Einwände des Mose hin, antwortet Gott durch rhetorische Fragen (V.11+14) und 
ergänzt diese durch eine Form der Aufforderung (V. 12+15) und Ermutigung. Utzschnei-
der und Oswald schreiben: 
                                                
64  Gott verwendet dann Zeichen und Wunder, die im Umfeld des Alten Orient als Anzeichen göttlicher 
Macht begriffen wurden. Die Motive waren gemäß dem örtlichen, sozialen und religiösen Milieu gewählt 
(Fischer & Markl 2009:65). 
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Dieser parallelen Struktur entspricht ein gemeinsames Grundthema: die mangelnde Redefähigkeit des Mo-
se, die allerdings in beiden Teilen des Dialogs auf ganz unterschiedliche Weise „behandelt“ wird.    
UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:133 
Die Einwände von Mose zeigen, in welch einer großen Freiheit Mose Gott begegnet. Utz-
schneider und Oswald schreiben dazu: „So hat im Alten Testament mit Gott kein anderer 
jemals gesprochen.“ (Utzschneider & Oswald 2013:134) Es ist faszinierend, wie Gott hier 
in Szene gesetzt wird. Angefangen beim brennenden Dornbusch bis hin zum Ringen mit 
Mose über seine Sendung. „Gott erscheint dabei völlig engagiert und überlegt (…)“ (Fi-
scher & Markl 2009:70) und verspricht ihm jede nötige Hilfe (Fischer & Markl 2009:70). 
Exodus 4,18-31 berichtet von Moses Rückkehr nach Ägypten, sowie von der Begegnung 
mit Aaron und den Israeliten. Die Sorge darum, dass das Volk nicht auf ihn hören und ihm 
glauben würde, wird in Exodus 4,31 überwunden. Hier gibt es eine Parallele zu Exodus 
3,16, was auf die Sehnsucht nach Errettung hinweist. Weil Gott sich ihrer angenommen hat 
und sie Einblick in Gottes Gedanken durch seinen Gesandten bekommen haben, beten sie 
den Urheber der Botschaft an (Utzschneider & Oswald 2013:147)65. 
Exodus 5 berichtet von der ersten Begegnung mit dem König von Ägypten. Als Mose und 
Aaron im Namen Gottes vor ihm reden und die Freilassung einfordern, damit das Volk 
seinen Gott in der Wüste anbeten kann, kommt es zur ersten Konfrontation zwischen Jah-
we und dem Pharao66. Die Forderung das Volk ziehen zulassen, damit es in der Wüste sei-
nen Gott anbeten könnte, birgt eine fundamentale Kritik in sich67. Fischer und Markl 
schreiben: 
Auf der einen Seite beansprucht der Pharao als absoluter Herrscher und – nach eigener Ideologie – „Gott“ 
den Dienst der Israeliten; auf der anderen Seite verlangt Jhwh als deren Gott von ihnen Feier und Opfer.  
FISCHER & MARKL 2009:80 
Meyers sieht in diesem Sachverhalt den Machtkampf zwischen Jahwe und Pharao: „God 
and the pharaoh are in a power struggle“ (Meyers 2005:67) und Fischer und Markl schluss-
folgern richtiger Weise: „Damit ist die direkte Konfrontation zwischen beiden Mächten 
eröffnet“ (Fischer & Markl 2009:80). Wenn man, wie Brueggeman, den Gedanken auf-
nimmt, dass der Pharao nicht nur als der individuelle Herrscher Ägyptens verstanden ist, 
                                                
65  Geht man davon aus, dass im entsprechenden Umfeld der Israeliten vor allem welterhaltende Götter be-
kannt waren, wie es der ägyptische Königshof vorgab, ist Jahwe der ganz andere. Assmann schreibt: er ist 
„(…) ein ganz anderer, ein neuer Gott, der die kreisende Zeit der In-Gang-Haltung in die gerichtete Zeit 
der Zukünftigkeit verwandelt.“ (Assmann 2015:174) 
66  Die Formulierung hw"hy> rm:a'-hKo ist eine typische prophetische Sprache und zeigt, dass die sprechende 
Person eine Person ist, die für Gott vor dem König oder dem Volk spricht (vgl. Amos 5,3-4).  
67  Exodus 5,3 berichtet von zwei Plagen die für Seuche/ansteckende Krankheiten und für Kriege stehen. 
Fischer und Markl weisen darauf hin, dass im „uns“ (Wn[eG"p.yI-!P,) nicht nur Israel verstanden werden muss, 
„(…) es kann auch eine versteckte, den Pharao einschließende Drohung enthalten“ (Fischer & Markl 
2009:83). Dies würde die radikale Kritik und den Machtkampf zwischen Jahwe und Pharao unterstrei-
chen. 
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sondern dass in der Erzählung unter dem Begriff Pharao die ganze imperiale Macht ge-
meint ist, nimmt die Kritik eine umfassendere Form gegenüber dem ägyptischen System 
an68. Brueggemann schreibt:  
Whatever we are to say of his identity as a historical character, Pharaoh is clearly a metaphor. (…) He is 
(…) a stand-in for the whole of the empire.  BRUEGGEMANN 2013:17 
Dies hat der Leser auch in dem vorliegenden Dialog zwischen Mose und Aaron mit dem 
Pharao im Hinterkopf zu haben. Auch wenn in Exodus 5,1f der direkte Dialog mit dem 
König von Ägypten Ausgangspunkt der Betrachtung ist, ist die ganze Erzählung auch ein 
kritischer Blick auf das gesamte imperiale System Ägyptens. 
Pharao weiß von Jahwe nichts (yTi[.d:y" al{) und erkennt dadurch die Autorität Jahwes nicht 
an (vgl. Brueggemann 2013:32). Für den Leser wird hier Exodus 1,8 in Erinnerung geru-
fen, wo vom Pharao berichtet wird, dass er Josef nicht kannte ([d:y"-al{). Dozeman schreibt: 
“Pharaoh`s response (…) fits the larger context in which Yahweh must be revealed anew to 
the Israelites.” (Dozeman 2009:156). Obwohl Mose und Aaron Jahwe als den “Gott der 
Hebräer” identifizieren, erkennt der Pharao ihn, Jahwe, nicht an. Dies liegt auch daran, 
dass Jahwe sich nicht unter den vielen ägyptischen Göttern befindet. „Deshalb glaubt der 
Pharao, dass auch dessen Ansprüche (…) nicht ernst zu nehmen sind.“ (Fischer & Markl 
2009:82). Für den König von Ägypten bedeutet die Forderung der Gesandten ein „(…) 
rejecting and dethroning the power of Pharaoh“. Die Antwort des Pharaos beinhaltet erneut 
den Frondienst, den er sogar verschärfen lässt, um ein in seinen Augen wachsendes69 
(Exodus 5,5) und faules Volk von solchen Gedanken (Exodus 5,8) und leeren, trügerischen 
Reden abzuhalten (rq,v'-yrEb.dIB. W[v.yI-la;w>). Die ganze Sprachgestaltung von Exodus 5,7-10 
ruft Zorn hervor und spiegelt die bittere und verbitterte Assoziation mit dem unterdrücken-
den und ausbeuterischen imperialen System wieder (vgl. Brueggemann 2001:10). Mit die-
ser erweiterten Unterdrückung verbindet sich eine Ökonomie des Wohlstandes und Über-
flusses auf Kosten anderer. Die bewusst gewählte Darstellung der Steigerung der Unter-
drückung Ägyptens an Israel ist Teil der Entstehung eines alternativen Bewusstseins. 
Die Aufseher Israels schreien zum Pharao als ein Volk der Unterwürfigkeit, das ihr Heil 
nun bei ihrem Unterdrücker sucht (Utzschneider & Oswald 2013:158)70. Hier kommt die 
ganze Bandbreite der Gewalt und Unterdrückung zum Ausdruck, der das Volk Israel aus-
                                                
68  Brueggemann argumentiert damit, dass der Pharao an keiner einzigen Stelle namentlich genannt wird und 
dieses Stilmittel bewusst vom Autor eingesetzt wird.  
69  Der Leser erinnert sich an Exodus 1,9, wo der Pharao auf Grund des Wachstums des israelitischen Volkes 
den Frondienst verhängen lässt. 
70  Dies steht im Kontrast zu Exodus 4,31 wo das Volk glaubte und Jahwe anbetete (vgl. Utzschneider & 
Oswald 2013:158). 
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gesetzt war. Die Israeliten sind nicht nur im arbeitstechnischen Sinne „Sklaven“, sondern 
darüber hinaus unterwürfige und unfreie Menschen im ägyptischen Herrschaftsbereich71. 
Zudem bedeutet die Verschärfung der Arbeit, dass der Pharao in der Botschaft von Mose 
und Aaron eine Lüge sieht. Das hebräische Wort rq,v, („täuschen“ [Klopfenstein 
2004:1010]) weist im Buch Jeremia auf falsche Prophetie hin (vgl. Jer 5,31; 14,14) (Do-
zeman 2009:158). Für den Text würde das bedeuten, dass die von Jahwe durch Mose und 
Aaron vermittelten Worte vom Pharao als Lüge angesehen wurden. Dadurch würde Jahwe 
als Gott negiert und seine Autorität radikal abgestritten. In Bezug auf die Intensivierung 
des israelitischen Dienstes schreibt Meyers:  
And in a cruel twist, the oppressor depicts his measures as necessary treatment for an inherently lazy peo-
ple - a classic case of "blame the victim" as a justification for tyranny.  MEYERS 2005:67 
Nach Moses Anklage vor Gott, dem vorerst gescheiterten Versuch vor dem Pharao und den 
damit verbundenen härteren Bedingungen für das Volk, sichert Jahwe Mose zu, das Volk 
aus Ägypten zu erretten. Der ägyptische Tyrann wird von Jahwe und seiner starken Hand 
überwunden werden (vgl. Exodus 6,1).   
 
Die ersten beiden Erzählabschnitte legen die Grundlage für das grundsätzliche Bild, durch 
das ein alternatives Bewusstsein aufgebaut werden soll. Jahwe wird in Szene gesetzt, 
wodurch der Machtkampf zwischen Jahwe und Pharao dem Leser vor Augen geführt wird. 
Ein Leitmotiv ist die unterdrückende Situation, unter der das israelitische Volk leidet, so-
wie das solidarische Wesen und Handeln Gottes, wie es die Erzählung im vorliegenden 
Text darstellt. Dabei ist nicht nur der individuelle ägyptische Herrscher als Gegner zu iden-
tifizieren. Die Analyse zeigt, dass die Erzählung eine Konfrontation mit dem ganzen impe-
rialen System hervorruft, was vor allem dadurch charakterisiert ist, dass Jahwe als Gott 
erkannt und angebetet werden will. Es ist zudem eine radikale Kritik an einem menschen-
entwürdigenden System, das sich durch Gewalt, Ausbeutung und Unterdrückung kenn-
zeichnet72. G. L. Müller schreibt:  
                                                
71  Fischer und Markl schreiben, dass das Schreien der Israeliten den Pharao in eine gottähnliche Position 
erhebt. Dies wird durch den weiteren Vers bekräftigt: „Sie benennen sich dreimal als ‚deine Die-
ner/Sklaven‘, Zeichen ihrer Unterwürfigkeit – im Kontrast dazu, dass ihre Vorfahren ursprünglich als 
Freie und auf Einladung eines Vorgängerkönigs nach Ägypten gekommen waren. (…) Die Schuld wird 
nicht dem Verursacher, sondern „deinen Leuten“ gegeben. (…) Es mag sein, dass Angst, Zurückhaltung 
oder ‚diplomatische‘ Vorgangsweise Ursachen für diese milde Darstellung sind.“ (Fischer & Markl 
2009:86) 
72  Es bietet ebenso die Grundlage für die Berechtigung und das Entstehung einer alternativen Gemeinschaft, 
was sich durch die Exoduserzählung und die darauffolgenden Gesetzesentwürfe zeigen wird. „Yahweh 
makes possible and requires an alternative theology and an alternative sociology.” (Brueggemann 2001:9) 
Brueggemann verwendet für den Aufbau des alternativen Bewusstseins die Wortpaare “criticizing” und 
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Dass die Erlösung als befreiendes Handeln zu verstehen ist, zeigt sich schon im Alten Testament in der 
Exoduserfahrung. Gott verweist die versklavten Israeliten nicht auf ein besseres Jenseits, sondern er führt 
sie hinein in das Land der Verheißung, das ein Land der Freiheit ist.  MÜLLER 2014:76 
Jahwe als „Freier Gott“ legt die Grundlage für das befreiende Handeln in der aktuellen 
Wirklichkeit, in der die Israeliten umgeben sind von einer statischen Religion und Göttern, 
die sich durch den ägyptischen König vertreten verstehen. Diese „Freiheit Gottes“ verleiht 
dem Volk einen hoffnungsvollen Blick für die Zukunft: 
Here it is enough to insist that Moses, paradigm for prophet, carried the alternative in both directions: a re-
ligion of God`s freedom as alternative to the static imperial religion of order and triumph and politics of 
justice and compassion as alternative to the imperial politics of oppression. The point that prophetic imagi-
nation must ponder is that there is no freedom of God without the politics of justice and compassion, and 
there is no politics of justice and compassion without a religion of the freedom of God.  
BRUEGGEMANN 2001:9 
In der Exoduserzählung tritt Jahwe als Gott der Solidarität entgegen. Es wäre daher fatal, 
die Exoduserzählung nur als eine typologische Vorstellung zu verstehen. Eine heilige Ge-
schichte ist eine Geschichte, die Gott mit einem Volk gemeinsam hat, die aus dem erlösen-
den und befreienden Handeln entstand, das mit einer Verheißung verbunden ist und 
dadurch zur historia sacra wird (vgl. Assmann 2015:162). Diese Idee ist von absoluter 
Neuartigkeit und schafft ein alternatives Bewusstsein für ein Volk, dass sich in imperialen 
Kontexten zu verstehen sucht. 
Die ersten zwei Erzählabschnitte legen die Grundlage und mit Exodus 6,1 die Erwartung 
der befreiende Heilshandlung Gottes mit seinem Volk. 
3.2.4! Dritter Erzählabschnitt (Exodus 6,2-7,13) 
Dieser Erzählabschnitt setzt sich aus besonders kunstvollen Elementen zusammen. Er be-
steht aus Rede-, Dialog- und Erzählelementen und hat zudem erstmals in der Exoduserzäh-
lung eine Genealogie mit besonderer Funktion. Strukturell tritt der Abschnitt dem Leser in 
einer konzentrischen Struktur entgegen, in der die Genealogie im Zentrum steht. Diese 
wird mit einer Wiederaufnahme der Erzählung ergänzt, in der die Sendung und Legitimati-






                                                                                                                                              
“energizing” um das innovative Handeln Gottes durch seinen Propheten und einer alternativen Gemein-
schaft zu beschreiben (vgl. Brueggemann 2001:9). 
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A Exodus 6,2-8: Dialog - Namensoffenbarung, Fronarbeit und Errettung werden mit-
einander verbunden. 
B Exodus 6,9-12: Dialog/Erzählung – Der Kleinmut der Israeliten, Gott sen-
det Mose zum Pharao, Moses Unmut. 
C Exodus 6,13-30: Genealogie – Bekräftigung von Mose und 
Aarons Herkunft. 
    I Einführung (6,13) 
     II Genealogie (6,14-27) 
    I‘ Wiederaufnahme der Erzählung (6,28-30) 
     a Das sind Aaron und Mose (6,26) 
b Sie redeten mit dem Pharao um (l.) Israel 
aus Ägypten zu führen (6,27a) 
     a‘ Das sind Mose und Aaron (6,27b) 
 B‘ Exodus 7,1-7: Dialog/Erzählung – Ägypten soll Gott erkennen ([dy) 
 A‘ Exodus 7,8-13:  Erzählung – Mose und Aaron vor dem Pharao, Stabwunder und 
das verstockte Herz des ägyptischen Königs. 
 
Dieser Erzählabschnitt beginnt mit der Selbstvorstellung Gottes „Ich bin Jahwe“73. Er hat 
eine besondere Funktion zwischen den grundlegenden ersten beiden Erzählabschnitten 
(Exodus 1,8-2,22 und Exodus 2,23-6,1) und dem Rest der Erzählung (Exodus 7,14-15,21). 
Exodus 6,2 nimmt unmittelbar Bezug auf Genesis 17,1 wo Gott sich Abraham mit laeä-ynIa] 
yD:v; vorstellt. Ähnlich formuliert es Genesis 35,9-11. Utzschneider und Oswald schließen, 
dass Exodus 6,2 auf die genannten Stellen Bezug nimmt (Utzschneider & Oswald 
2013:164). Wenn es in Exodus 6,2-3 heißt, dass Gott sich den Vätern nicht mit dem Na-
men „Jahwe“ vorgestellt hat, dann „(…) bedeutet dies positiv gewendet, dass nun, mit der 
Selbstvorstellung unter diesem Namen, eine Gotteserfahrung zu erwarten sei, die gegen-
über der der Väter neu und anders ist“ (Utzschneider & Oswald 2013:165). Sie sehen darin 
eine Liminalität (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:165) der Situation in der die Gottesre-
de ergeht und durch die ein Übergang in der Gotteserfahrung vollzogen wird. Die Na-
                                                
73  Die vierfache Formulierung „Ich bin Jahwe“ wird in dieser Dichte nur in Exodus 6,2-8 verwendet. Daher 
ist deutlich, dass die Kundgabe „wer er ist“ über Exodus 3 klärend hinausgeht. Das Volk und der Leser 
wird in das „Wer Gott ist“ mitgenommen, was zugleich eine Antwort auf Exodus 5,2 ist. 
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mensoffenbarung wird in Vers 6 mit Verben74 verbunden die an Exodus 3 erinnern. Der 
befreiende Charakter wird aufrechterhalten und mit dem Gottesnamen verknüpft, so dass 
klar ist, wer der Befreier ist. Exodus 3 verbindet sich mit der Namensoffenbarung und wird 
gemeinsam zum Programm der Befreiung (vgl. Fischer & Mark 2009:90). Im Gegensatz zu 
Exodus 3 ist dies hier zu einer bewussten Dichte gestaltet worden: 
1.! herausführen (acy) 
2.! retten (lag)  
3.! erlösen (lag) 
4.! zum Volk nehmen (~[l xql) 
5.! für euch Gott sein (~yhlal hyh) 
6.! ins Land bringen (#rahla awb) 
7.! zum Besitz geben (hXrwm !tn)  DOHMEN 2015:206 
Die gesamte Darstellung macht die Selbstverpflichtung Jahwes deutlich: „This eloquent 
sevenfold declaration of God`s promise is a forceful indication of the totality of the divine 
commitment.“ (Meyers 2005:68), wodurch Dohmen die rahmende Selbstvorstellung „Ich 
bin Jahwe“ (hw"hy> ynIa]) auch als eine Schwurformel (vgl. Dohmen 2015:206f) versteht. 
Exodus 6,9-12 schildert den Kleinmut75 der Israeliten, die Sendung Moses zum Pharao und 
den Unmut des Mose. Exodus 6,13 ist die erzählende Einführung in die Genealogie, die 
zur Legitimierung Moses und Aarons als Beauftragte dient. In Exodus 6,9 erhält die Erzäh-
lung einen erneuten Tiefpunkt „(…) der die Krise noch schärfer erscheinen lässt, als sie 
von Ex 5 her ohnedies schon ist.“ (Utzschneider & Oswald 2013:162). Doch dieser Tief-
punkt impliziert sogleich den Wendepunkt, die durch die erneute Sendung von Mose und 
Aaron eingeleitet und mit dem Ziel, dass der Pharao und das ägyptische Volk seinen Na-
men erkennen soll, verbunden wird. Das Grundthema und Ziel ist bis hierhin gegeben: Das 
Erkennen Gottes (Utzschneider & Oswald 2013:162). Um dieses Ziel zu erreichen, lässt 
Gott sich von diversen Umständen nicht abbringen und geht in seinem Plan weiter voran 
Mose und Aaron als Beauftragte zu senden, um das Volk Israel aus Ägypten zu führen 
(Exodus 6,13). 
Weil Mose und Aaron zuvor die Akzeptanz vom Volk verweigert wurde (Exodus 4,1) 
greift der Text dies nun auf, indem eine Genealogie von sieben Generationen aufgelistet 
                                                
74  Neu ist das Wort „erlösen“, das einen weiteren Aspekt der Befreiung hineinbringt: „Dies ist der Fachaus-
druck für das Loskaufen von verarmten, in Not oder gar Abhängigkeiten geratenen Angehörigen, wozu 
die nächsten Verwandten verpflichtet sind (Lev 25,25-55)“ (Fischer & Markl 2009:90).  
75  „Die Bereitschaft, auf Gott Wort zu hören, hängt auch von den konkreten Lebensumständen ab“ (Fischer 
& Markl 2009:92). 
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wird, um eine hervorragende Abstammung von Mose und Aaron76 aufzuweisen (Fischer & 
Markl 2009:93)77. 
Die Verse 26-27 runden mit der Formulierung hv,moW !roh]a; aWh die Genealogie ab. Aaron 
und Mose sind es (rv,a]), zu denen Jahwe geredet hat, dass sie das Volk Israel aus Ägypten 
führen. Die Struktur der beiden Verse ist dabei zu bemerken: 
A Das sind Aaron und Mose (hv,moW !roh]a; aWh) 
 B …zu denen Jahwe sprach: Führt (acy) die Israeliten aus Ägypten 
  C …sie sind es (~he), die zu dem Pharao redeten 
 B1 …um Israel aus Ägypten zu führen (acy) 
A1 Das sind Mose und Aaron (!roh]a;w> hv,mo aWh) 
Die Verse sind eingerahmt von der Formulierung hv,moW !roh]a; aWh78ï (A/A1) und betont 
wird das Ziel ihrer Sendung, warum Jahwe zu ihnen geredet hat: Die Herausführung Israels 
aus Ägypten (B/B1). Das Zentrum (C) stellt die Legitimität und Autorität (~he) von Mose 
und Aaron dar, weshalb sie vor dem Pharao als Botschafter Gottes und Repräsentanten des 
Volkes Israel reden konnten.  
Exodus 7,1-13 beschreibt den Konflikt zwischen Gott und Pharao. Diese Verse bestehen 
aus einem Vorausblick (Exodus 7,1-7) und einem Vorspiel (Exodus 7,8-13) (Fischer & 
Markl 2009:100). Die Verse 1 und 2 regeln die Rollenverteilung79 bevor die Gottesrede 
beginnt. Die Verse 3-13 sind durch das verstockte (hvq) Herz des Pharao eingerahmt. Das 
Ziel von Vers 3-7 ist, dass die Ägypter Gott erkennen ([dy) und Moses Sendung weiterfüh-
rend vorangebracht wird (Fischer & Markl 2009:102). 
3.2.5! Vierter Erzählabschnitt (Exodus 7,14-11,10) 
Der vierte Erzählabschnitt beinhaltet die Entfaltung der Plagen.  
An dieser Stelle soll der strukturelle Aufbau des Abschnittes in besonderer Weise in den 
Blick genommen und die dahinterliegende Intension betrachtet werden. Die Struktur ist 
                                                
76  Utzschneider und Oswald weisen darauf hin, dass die Genealogie das aaronitische Priestertum bereits im 
Exodus zu verankern sucht (Utzschneider & Oswald 2013:176). 
77 Detailliertere Untersuchungen zur Genealogie in Exodus 6,14-25 bei Fischer und Markl 2013:93ff. 
78  Die vorrangige Stellung von Aaron in der ersten Formulierung hängt mit der vorangestellten Genealogie 
zusammen, durch die die Basis für das aaronitische Priestertum gelegt wird. In V. 27 wird dies wieder 
umgekehrt und die Erzählung aufgegriffen, wo Gott zu Mose im Ägyptenland redete. Darüber hinaus tritt 
in diesem Chiasmus dem Leser die enge Beziehung zwischen Mose und Aaron bzw. deren gemeinsame 
Sendung entgegen: „Gemeinsam sind Gottes Reden zu Mose und Aaron, ihre Sendung zum Pharao und 
ihr Auftrag, die Israeliten aus Ägypten herauszuführen.“ (Fischer & Markl 2009:97) 
79  Ausführliche Erörterung des „Gottseins“ Moses und des Verhältnisses zu Aaron und dem Pharao bei 
Utzschneider und Oswald 2013:177f. 
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Teil einer übergeordneten konzentrischen Symmetrie (vgl. Dorsay 1999:65). Die Plagen 
bestehen aus drei Zyklen. Die Plagen eins bis drei bilden den ersten Zyklus, Plagen vier bis 
sechs den zweiten und die Plagen sieben bis neun den dritten Zyklus. Die Plagen sind ein-
gerahmt von Exodus 7,8-13 und Exodus 11,1-10. In Exodus 7,8-13 wird Aarons Stab zur 
Schlange. Dorsay schreibt: „The sign of Aaron`s rod becoming a snake demonstrated 
Yahweh`s power to create life.” (Dorsay 1999:65). Exodus 11,1-10 schildert die letzte 
Plage, die Tötung der Erstgeburt: “This final plague will demonstrate his power to destroy 
life.“ (vgl. Dorsay 1999:65). Dies kann strukturell folgendermaßen aussehen: 
 
Exodus 7,8-13: Aarons Stab wird zur Schlage (Exodus 7,9: tpeAm) 
Plage 1: Blutgewässer (Exodus 7,15-24) (…tritt ihm entgegen [bcn]) ! rq,Bo 
Plage 2: Frösche (Exodus 7,25-8,11) (…geh zum Pharao hinein [h[or>P;-la, aBo]) 
Plage 3: Stechmücken (Exodus 8,12-15) ! symbolische Handlung  
Plage 4: Ungeziefer (Exodus 8,16-28) (…tritt ihm entgegen [bCey:t.hi]) ! rq,Bo 
Plage 5: Viehpest (Exodus 9,1-7) (…geh zum Pharao hinein [h[or>P;-la, aBo]) 
Plage 6: Geschwüre (Exodus 9,8-12) ! alle sind betroffen 
Plage 7: Hagel (Exodus 9,13-35) (…tritt ihm entgegen [bCey:t.hi]) ! rq,Bo 
Plage 8: Heuschrecken (Exodus 10,1-20) (…geh zum Pharao hinein [h[or>P;-la, aBo]) 
Plage 9: Finsternis (Exodus 10,21-29) ! symbolische Handlung 
Exodus 11,1-10: Ankündigung der Tötung der Erstgeborenen (Exodus 11,9: tpeAm) 
 
Beide Rahmenelemente (Exodus 7,8-13 und 11,9), zwischen denen die Plagen entfaltet 
werden, beinhalten in der gesamten intervenierenden Erzählung die einzigen Verwendun-
gen von tpeAm (Wunder – Exodus 7,9; vgl. 7,3; 11,9.10) für die damit verbundenen Plagen 
(vgl. Dorsay 1999:65). Der erste und letzte Zyklus beinhaltet jeweils die Aufforderung 
Jahwes an Mose und Aaron ihren Stab in die Hand zu nehmen sowie die damit verbundene 
Handlung von Mose und Aaron (vgl. Exodus 7,15.20; 8,1-2.12-13; 9,22-23; 10,12-13). Die 
Plagenerzählung als Ganzes weist eine Reihe an Parallelismen auf. Die jeweils erste Plage 
eines Zyklus (Blutgewässer, Ungeziefer, Hagel) beinhaltet die Zeitangabe rq,Bo. Bei jeweils 
der ersten Plage folgt die Erzählung dem „Stell Dich auf-“ und in der zweiten dem „Geh 
zum Pharao-Muster“. Außerdem folgen die Vorwarnungen an den Pharao ebenfalls einem 
bewusst gestalteten Muster. Die jeweils ersten zwei Plagen eines Zyklus beinhalten eine 




Jahwe warnt den Pharao 





Neben der konzentrischen Struktur gibt es noch weitere strukturelle und stilistische Moti-
ve. Assmann weist auf einen klimaktischen Stil hin, der in einem ägyptischen Rahmen 
eines Zauberwettkampfes aufgebaut ist (vgl. Assmann 2015:180). Ein solcher klimakti-
scher Stil unterstreicht das zuvor beschriebene Thema der Machtbehauptung Jahwes und 
macht den Kampf der beiden Parteien umso deutlicher: 
 
Klimaktischer Aufbau: 
Exodus 7,8-13: Stab wird zur Schlage (Die Zauberer Ägyptens können durch ihren Zauber mithalten80) 
Plage 1: Blutgewässer  (Die Zauberer können durch ihren Zauber mithalten81) 
Plage 2: Frösche   (Die Zauberer können durch ihren Zauber mithalten82) 
Plage 3: Stechmücken  (Die Zauberer verlieren und erkennen den „Finger Gottes“) 
 Plage 4: - (keine Zauberer) 
 Plage 5: - (keine Zauberer ;) 
Plage 6: Geschwüre (Zauberer fallen aus/ handlungsunfähig) 
Plage 7: Hagel (keine Zauberer) 
Hinweis auf die Unvergleichlichkeit Jahwes, Vernichtung des Königs und Hinweis auf erste Auslö-
schung von Leben (Sterben) 
 
Durch diesen klimaktischen Aufbau wird die dramatische Steigerung deutlich, durch die 
Jahwe als der Stärkere in Position gesetzt wird. Auch wenn die ägyptischen Zauberer bei 
dem ersten Wunder und den ersten beiden Zeichen mithalten können, obwohl Gottes 
„Zauber“ dennoch stärker ist, verlieren sie bei der dritten Plage. Der übergeordnete Zyklus 
folgt den drei Elementen: „(…) Wasser, Erde, Luft und bildet so ein sinnvolles Ganzes.“ 
(Assmann 2015:180). Jahwe herrscht über die Erde und die Zauberer kommen nicht dar-
über hinaus. Im Kontext der ägyptischen Vorstellung ist dies eine radikale Kritik an dem 
zentralisierten, pharaonischen Bild eines Herrschers in dem die Ma`at inkarniert ist. Ass-
mann betont, dass die Welt untergeht (…) 
(…) wenn das Königtum angetastet wird. Dann verschwindet die «Ma`at», die Gerechtigkeit-Wahrheit-
Ordnung, aus der Welt, es herrschen Mord und Totschlag und die Natur gerät aus den Fugen.   
ASSMANN 2015:192 
Die Plagen sind Katastrophen, die Natur und Schöpfung betreffen, die in der ägyptischen 
Betrachtung die bekannte Welt aus den Fugen wirft. Indem Jahwe sich als der verantwort-
liche Akteur dem Pharao vorstellt, wird die zentralisierte Gestalt, in der die Ma`at inkar-
                                                
80  Trotzdem erweist sich der „Zauber“ Gottes als stärker, da Aarons Stab die Stäbe der Zauberer frisst. 
81  Die Zauberer können die Plage jedoch nicht rückgängig machen. 
82  Auch hier können sie die Plage nicht rückgängig machen. 
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niert ist (der ägyptische König), in Frage gestellt und in einem Machtkampf propagierend 
deformiert. In der sechsten Plage sind die Zauberer; selbst von den Geschwüren betroffen, 
können erst gar nicht zum Machtkampf antreten (vgl. Exodus 9,11) und müssen „(…) die 
Bühne des Geschehens endgültig verlassen (…)“ (Dohmen 2015:250). In der siebten Plage 
lässt Gott verkündigen, dass seinesgleichen nicht ist in allen Landen83 (Exodus 9,14):  
#r<a'h'-lk'B. ynImoK' !yae yKi 
Sein Name soll verkündigt werden in allen Landen (Exodus 9,16): 
#r<a'h'-lk'B. ymiv. rPEs; ![;m;l.W 
So ergeht in der siebten Plage an den Pharao das Wort des HERRN durch Mose, dass der 
König von Ägypten erkennen möchte, dass die Erde des HERRN ist (Exodus 9,29): 
#r<a'h' hw"hyl; yKi 
Die absolute Einflussnahme des Pharao auf das ägyptische Land und darüber hinaus, wird 
in dieser Erzählung entkräftet. Assmann schreibt:  
Es geht (…) in erster Linie darum, Gottes überragende Macht in möglichst umfassender Form offenbar 
werden zu lassen.  ASSMANN 2015:36 
Um das umfänglich zu gestalten „(…) eskaliert der Zauberwettkampf ins Kosmische84 
(…)“ (Assmann 2015:36). 
Die Plagenerzählung ist ein textlich gestalteter Machtkampf zwischen Jahwe und dem Pha-
rao. Die bis dato für die Menschen bekannte irdische Macht wird in der Erzählung kritisiert 
und in den Plagen entblößt und deformiert: 
The alternative consciousness to be nurtured, on the one hand, serves to criticize in dismantling the domi-
nant consciousness. To that extent, it attempts to do what the liberal tendency has done: engage in a rejec-
tion and delegitimizing of the present ordering of things.  BRUEGGEMANN 2001:3 
Die Plagen schildern eine dramaturgische Auseinandersetzung, die den Leser dahin führt, 
in Jahwe den alleinigen Herrscher zu erkennen. Die Erzählung stellt die gesamte statisch-
religiöse Vorstellung auf den Kopf. Letzten Ende, muss auch ein zentralisierter imperialer 
Herrscher diesen Sachverhalt anerkennen (vgl. Exodus 9,29) und seine Knie vor diesem 
„freien“ Gott beugen (vgl. Psalm 22,30). Besonders die auf Dramaturgie hin gestaltete 
Struktur lässt den Leser die Souveränität Jahwes erkennen. Der Leser selbst fühlt sich 
durch die zeitliche Ausdehnung durch die Plagen auf eine Geduldsprobe gestellt. Er sieht 
in der Erzählung bereits Gottes souveränes Handeln und einen positiven Ausgang für das 
Volk Israel. Dennoch wird das Ergebnis u.a. durch Rückschläge dramaturgisch-zeitlich 
                                                
83  Durch lk' wird die völlige und umfassende Sicht beschrieben.  
84  Der Zauberwettkampf geht ist Kosmische, weil „(…) Mose sein Blutwunder am Nil ausführt und damit 
den ganzen Nil und alles Trinkwasser in Ägypten in But verwandelt“ (Assmann2015:36).  
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hinausgezögert und der Leser meint das Ergebnis zu kennen, muss aber auf das letzte Ende 
warten. Mit der Tötung der Erstgeburt, scheint der Pharao besiegt, zumindest was seinen 
Fortbestand anbelangt. Das Imperium scheint besiegt und deformiert zu sein. 
3.2.6! Fünfter Erzählabschnitt (Exodus 12,1-13,16) 
In diesem Erzählabschnitt wird die Einsetzung des Passas, das Sterben der Erstgeburt und 
das Fest der ungesäuerten Brote beschrieben. Zum größten Teil beinhaltet der Abschnitt 
szenische Erzähl- und präskriptive Redetexte, welche einige Besonderheiten aufweisen. 
Die szenischen Erzähltexte befinden sich hauptsächlich im Abschnitt Exodus 12,21-42 und 
die präskriptiven Redetexte in Exodus 12,1-20 und 12,43-13,16. Die Exoduserzählung ist 
also von Ordnungstexten eingerahmt (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:244). Der Erzähl-
abschnitt verbindet zwei zeitliche und thematische Horizonte. Die Auszugserzählung ist 
aus der Perspektive des Lesers gesehen an ihr Ziel gelangt, weil sie in der Vergangenheit 
dargestellt wird. Die rituellen Ordnungen und Bestimmungen, die mehrfach als ewig be-
schrieben und an die Generationen weitergegeben werden sollen, umfassen Gegenwart und 
Zukunft. Angesprochen ist „(…) der Hörer im Text und außerhalb des Textes.“ (Utz-
schneider & Oswald 2013:243). Die letzte Perspektive ist die Erinnerung als wesentliches 
Element zur Etablierung eines alternativen Bewusstseins. Dies kann in vollständiger Form 










Utzschneider und Oswald schreiben: 
Theologisch gesagt repräsentieren und verbinden die erzählenden und die rituellen Texte in Ex 12-13 zwei 
Erscheinungsweisen von „Erlösung“; sie verbinden die „redemption as memory“ in der erzählten Befrei-
ung mit der „redemption as hope“ in der gefeierten Befreiung.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:244 
Die Erlösung als Erinnerung und die Erlösung als Hoffnung werden so miteinander ver-
bunden. Als nächstes soll ein Überblick über diesen Erzählabschnitt gegeben werden. 











Aufbau eines alternatives  
Bewusstsein 
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eine redaktionelle Hervorhebung, die durch eine verlangsamte Erzählgeschwindigkeit ver-
deutlicht wird, wodurch der Höhepunkt der Erzählung seinen Ort findet (Dorsey 1999:66). 
Die Stimmigkeit dieses Abschnittes wird nach Dorsey durch eine symmetrische Anord-
nung verstärkt (vgl. Dorsey 1999:66): 
a Anleitung und Vorbereitung der Erstgeburtsplage (12:1-13) 
 b Gedenken an die ungesäuerten Brote (12:21-28) 
  c Anweisung zum Passahmahl (12:21-28) 
   d Zentrum: Auszug und zehnte Plage (12:29-42) 
  cˊ Weitere Anweisungen zum Passahmahl (12:43-50) 
 bˊ Gedenken an die ungesäuerten Brote (13:3-10) 
aˊ Anleitung zur Erinnerung an die Erlösung der Erstgeburt (13:11-16)  
Der Abschnitt beinhaltet unterschiedliche lokale Verortungen der Texte. Einmal bezieht 
sich der Text auf das Volk, das sich noch in Ägypten befindet, andere Texte sind futuristi-
scher Natur und beziehen sich auf die Situation in dem verheißenen, neuen Land (vgl. 
Dohmen 2015:288). Diese unterschiedlichen lokalen Verwendungen, bzw. die bewusst 
verwendete Anordnung, könnte ein Hinweis auf den nun eintreffenden Wandel der israeli-
tischen Umstände sein.  
Dies wird mit einer bewussten Erinnerung verbunden. Dabei wird das heute nicht von dem 
zukünftigen Ritual per se getrennt, jedoch durchaus bewusst miteinander verbunden, so 
dass das Exodusgeschehen dem zukünftigen Gedenktag als Grundlage erhalten bleibt. 
Rendtorff schreibt: „(…) der Auszug aus Ägypten, der Exodus -, ist für alle Zukunft das 
bestimmende Ereignis in Israels Geschichte“ (Rendtorff 1999:43). Diese Verbindung zwi-
schen dem Heute und der Zukunft ist u.a. in Exodus 13,1-4 zusehen, wo das zukünftige 
Gedenken mit „Heute zieht ihr aus (…)“ (Exodus 13,4) gekoppelt wird (vgl. Dohmen 
2015:289). Hier ist das alttestamentliche Zeit- und Geschichtsverständnis gut zu erkennen, 
durch das das „`(…) Zusammenspiel von Vergegenwärtigung und Wiederholung`“ (Doh-
men 2015:290) verstanden werden kann. Durch diese Verwendung und Anordnung (auch 
in dem Jahreszyklus) soll auch einmaligen Ereignissen durch eine übergeordnete Wieder-
holungsstruktur der Aspekt der Dauer verliehen werden (vgl. Dohmen 2015:290). Durch 
die Verben »bewahre« (rmv) und »gedenke« (rkz) wird die Einhaltung eines Festrituals 
und das Bewusstmachen eines konkreten Inhaltes (dem Auszugstag) miteinander verbun-
den (vgl. Dohmen 2015:290). Diesen Inhalt bezeichnet Dorsey als „center“ in seiner oben 
dargestellten Symmetrie.  
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Der Inhalt und Ausgangspunkt (Herausführung der Israeliten aus Ägypten) wird mit der 
nächsten Generation durch die Ordnungen des damit verbundenen Gedenktages verknüpft. 
Dies geschieht durch eine chiastische Anordnung zwischen der Ordnung und der Befreiung 










Die Befreiung Israels aus der Sklaverei wird auch hier durch strukturelle Anordnungen 
verdeutlicht und zum Ausgangspunkt der damit verbundenen Ordnung gemacht. Narrato-
logisch ist die Darstellung verlaufstechnisch eindeutig:  
Gedenkt (rAkz") an diesen Tag (Exodus 13,3) (Heute zieht ihr aus! [Exodus 13,4]) ! Ihr 
sollt euren Söhnen sagen (^n>bil. T'd>G:hiw>) (Exodus 13,8) ! Darum haltet (T'r>m;v'w>) diese 
Ordnung (Exodus 13,10) ! „Und wenn dich heute oder morgen dein Sohn fragen wird (...) 
sollst du ihm sagen (...)“ (Exodus 13,14).  
Somit wird der Inhalt durch die Erinnerung erhalten und ein alternatives Bewusstsein, in 
Bezug auf die ganze Erzählung (theologisch und ethisch) auch in den nächsten Generatio-
nen bewahrt.  
In Bezug auf das Imperium mit seinem zentralisierten System, das in der Person des Pha-
raos mündet, ist der Abschnitt Exodus 12,1-13,16 wesentlich. Er stellt eine Kritik des Im-
periums dar und führt zu dessen Demontage. Brueggemann schreibt dazu:  
„The narrative of the exodus is designed to show the radical criticism and radical delegitimizing of the 
Egyptian empire.“ BRUEGGEMANN 2001:9 
Die Tötung der ägyptischen Erstgeburt bildet den zukunftslosen Zustand eines imperialen 
zentralisierten Systems ab. Brueggemann schreibt: „Power must now acknowledge truth.“ 
(Brueggemann 2013:35). Und weiter: “Pharaoh, the last to catch on, now knows that his 
exploitative power has no future.” (Brueggemann 2013:35). 
Er hat uns mit mächtiger Hand aus 
Ägypten geführt (13,9) 
Haltet diese Ordnung (13,10) 
Und wenn dich heute oder morgen 
dein Sohn fragt: Was bedeutet das? 
(13,14a) 
Er hat uns mit mächtiger Hand aus 
Ägypten geführt (13,14b) 
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3.2.7! Sechser Erzählabschnitt (Exodus 13,17-15,21) 
Der sechste Erzählabschnitt markiert auf dem Hintergrund der vorherigen Kapitel den 
dramaturgisch abschließenden Höhepunkt der gesamten Erzählung, denn die letzte Nacht 
des Passa, womit die Zeit in Ägypten abschließt, liegt nun hinter dem israelitischen Volk. 
Einige Forscher erkennen hier das Ende des eigentlichen Auszugs (nämlich in der Meer-
wundererzählung) sowie die Realisierung der zuvor dargestellten Kapitel und den damit 
verbundenen Triumph (Assmann 2015:214). Dieser Abschnitt hat eine theologische und 
ethische Tragweite, weshalb dieser Text so wichtig ist für die Etablierung eines alternati-
ven Bewusstseins. Meyers schreibt über diesen Abschnitt: „The complex and dramatic 
story of the sea is the culmination of the exodus narrative.” (Meyers 2005:110). Das ulti-
mative Ziel, nämlich dass Israel von der unterdrückenden Macht Ägyptens befreit und in 
eine neue Freiheit geführt wird, ist stetig präsent in der gesamten Erzählung (besonders 
dann, wenn Mose und Aaron dies vor dem Pharao erbitten). Meyers schreibt:  
At the same time, the narrative makes it clear that Israelite success in overcoming Egyptian dominance will 
be related to the power of their god.“  MEYERS 2015:110   
Dieser dichte Abschnitt kommuniziert und verkörpert als textliches Gebilde den span-
nungsreichsten Teil des Buches. Zudem greift dieser Abschnitt wesentliche Aspekte aus 
den vorherigen Kapiteln auf.  
Der narratologische Verlauf folgt einer logisch-chronologischen Szenenabfolge. Exodus 
13,17-22 beginnt mit dem konkreten Auszug der Israeliten, wie er zuvor angekündigt wur-
de (vgl. Exodus 6,1; 12,37). Exodus 14,1-31 beschreibt die dramatische Verfolgung und 
die Durchquerung des Schilfmeeres. Exodus 15,1-21 beinhaltet das Mose- und Mirjamlied 
als Rückblick und Zusammenfassung des triumphalen Handelns Gottes. 
Ein stilistisch-strukturelles Merkmal, das hier besonders wichtig ist, ist die „Spotlight“ – 
Technik (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:292). Diese Wechseltechnik der unterschiedli-
chen Szenen beschreibt das Geschehen abwechselnd aus der Sicht der Ägypter und aus der 
Sicht der Israeliten. Exodus 14,5-8a beschreibt, dass und warum die Ägypter die Verfol-
gung aufnehmen. Exodus 14,10-14 beschreibt die Verfolgung aus der Sicht der Israeliten. 
Diese besondere, bewusst verwendete Erzählmethode versetzt den Leser noch einmal tiefer 
in die Erzählung, um die Dramaturgie auf ihren Höhepunkt zu treiben. 
Ein weiterer Aspekt ist die gezielte Themenaufnahme (Erkenntnisformel) aus Exodus 6,7 
und 7,5. Während sich Exodus 6,7 an die Israeliten richtet, ist Exodus 7,5 ausdrücklich auf 
die Ägypter zu beziehen. Die Gotteserkenntnis der Ägypter ist in Exodus 14,4 erneut das 
Thema: 
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!kE-Wf[]Y:w: hw"hy> ynIa]-yKi ~yIr:c.mi W[d>y"w>  
In Begriff hd"b.K'aiw>85 klingt das Wort des Exodus 24,16 (hw"hy>-dAbK.). In der Sinaiperikope 
wird damit die sichtbare Gegenwart Gottes ausgedrückt (Utzschneider & Oswald 
2013:311). Der Zusatz !kE-Wf[]Y:w: bezieht sich nicht auf die Erkenntnisformel, sondern auf 
die zuvor angegebene Richtungsänderung in Vers 2. Mit dieser gezielten Erkenntnisformel 
in Exodus 14,4 wird die Erzählung abgerundet. Fischer und Markl schreiben:  
Unter dieser Rücksicht erscheint Ex 14 als notwendig für die Stimmigkeit der gesamten Erzählung, sowie 
als von Anfang an geplant und dazu zugehörig.  FISCHER & MARKL 2009:154 
Die bewusste Aufnahme der Erkenntnisformel spiegelt den theologischen Kern dieser Er-
zählung wieder. Der Machtkampf zwischen JAHWE und Pharao ist kein bloßes Gewinner 
– Verlierer Spiel, sondern hat als tieferes Ziel die Erkenntnis Gottes als JAHWE (ynIa]-yKi 
hw"hy>). 
Der narratologische Verlauf des dramatischen Auszugs aus Ägypten, die Spotlight-
Methode einer wechselnden Perspektive, sowie die Themenaufnahme der Erkenntnisfor-
mel, verleihen diesem Abschnitt die dramatische Note, so dass die Erwartung für den Leser 
gesteigert wird.  
Einer der entscheidendsten Punkte nach dem begonnenen Auszug in dieser Erzählung ist 
Exodus 14,1ff. Das Kapitel beginnt mit den Instruktionen JAHWES. Dies zeigt, dass Gott 
der Initiator der folgenden Handlungen ist. Bei dem Begriff „umkehren“ (bwv) ist zunächst 
an eine Richtungsänderung zu denken, weg von der gewöhnlichen Route (Fischer & Markl 
2009:152). Utzschneider und Oswald sehen darin aber noch eine tiefere Bedeutung. Sie 
schreiben: 
Freilich könnte dieses „Umkehren“ nicht nur im geografischen Sinn einer Rückwendung zu verstehen sein, 
sondern auch darauf abheben, dass die Israeliten noch einmal in den Bannkreis ihrer ehemaligen ägypti-
schen Zwingherrn geraten.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:31086 
Das Wort hnx („sich lagern“) will Ungeduld im Leser auslösen. Es zeigt, dass das Volk 
sich von Station zu Station bewegt und dadurch der zügige Auszug aus Ägypten unterbro-
chen wird (vgl. Fischer & Markl 2009:153). Doch plötzlich nimmt die Erzählung an Ge-
schwindigkeit zu, wenn der Erzähler in der Gottesrede zum Pharao überleitet (Exodus 
14,3): 
 
                                                
85  hd"b.K'ai, hier: Ich will mich an… verherrlichen (dbk). „Gott schafft sich selbst die Gewichtigkeit (…) Auf 
dem Hintergrund einer langen Erfahrung, daß Gott nicht die gebührende Ehre gegeben wurde, bricht die 
Erkenntnis durch, daß Gott selbst sich die ihm gebührende Ehre schafft“ (Westermann 2004:801). 
86  In diesem Licht ist vermutlich auch Exodus 14,11 zu sehen, wo Israel wieder lieber nach Ägypten möchte 
um dort zu sterben. 
 92 
laer"f.yI ynEb.li h[or>P; rm:a'w> 
Seine Worte über die Israeliten sind kurz: 
#r<a'B' ~he ~ykibun> 
(sie haben sich verirrt im Lande) 
rB"d>Mih; ~h,yle[] rg:s' 
(die Wüste hat sie eingeschlossen) 
 
Diese Zustandsangabe erhöht den Spannungsbogen der Erzählung drastisch. Ist dies das 
Ende des ausgezogenen Volkes? Es folgt die Verheißung Gottes (Exodus 14,4): 
~h,yrEx]a; @d:r"w> h[or>P;-ble-ta, yTiq.Z:xiw> 
 (Und ich will sein Herz verstocken, daß er ihnen nachjage) 
Alyxe-lk'b.W h[or>p;B. hd"b.K'aiw> 
(und will meine Herrlichkeit erweisen an dem Pharao und aller seiner Macht) 
hw"hy> ynIa]-yKi ~yIr:c.mi W[d>y"w> 
(und die Ägypter sollen innewerden, daß ich der HERR bin.) 
 
Diese Ich-will/werde Sätze in der 1. Pers. Sing. Perf. Piel (yTiq.Z:xiw>), sowie 1. Pers. Sing. 
Impf. Niph. Kohortativ (hd"b.K'aiw>) erinnern inhaltlich an die Worte aus der Gottesrede in 
Exodus 3,12.17. Dem Leser ist also bewusst, dass Gott die Zügel in der Hand hat, dennoch 
bleibt der Spannungsbogen aufrechterhalten, indem Exodus 14,5-9 erklärt, wie der Pharao 
sich auf den Weg macht um dem Volk nachzujagen (@dr [Exodus 14,9]). 
Zwischen Exodus 14,9 und Exodus 14,10 wird die Erzählfolge unterbrochen und der Er-
zähler schwenkt in das Lager der Israeliten (Fischer & Markl 2009:156). Als die Israeliten 
in Exodus 14,10 sehen, dass der Pharao87 näher kommt, fürchten sie sich sehr und fangen 
an, zu Gott zu schreien. Meyers schreibt:  „(…) they cry out to God, as they had when their 
oppression began (2:23)“ (Meyers 2005:114). Dieses Schreien muss im Kontext von Kapi-
tel 2, 3 und 5 gesehen werden. Das hier verwendete Wort für „schreien“ ist q[c und 
kommt ansonsten als Substantiv in Exodus 3,7 und in der Verbalform in Exodus 2,23; 
5,8.15 vor. In Exodus 3,7 (vgl. Exodus 2,23) ist das Substantiv (Geschrei [hq'['c.]) zuerst 
mit Leid und später als Verbform in Exodus 5,8.15 mit einer Erwartung oder Anklage an 
                                                
87  Der Pharao repräsentiert hier das gesamte ägyptische Heer (siehe Exodus 14,9). 
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den ägyptischen Herrscher verbunden. In Exodus 14,10 ergeht die Anklage an Gott und 
Zweifel kommen auf bezüglich des Planes, das Volk Israel aus Ägypten zu führen. 
Exodus 14,11 soll an dieser Stelle besondere Aufmerksamkeit gewidmet werden, weil es 
für das Thema dieser Arbeit von großer Bedeutung ist. Die Israeliten bringen Gott nicht 
nur eine Anklage entgegen, sondern auch eine Feststellung der Situation. Den Tod vor Au-
gen stellen sie für sich folgendes fest und sagen dies auch zu Mose: 
•! Wir müssen sterben! Waren denn keine Gräber in Ägypten? 
•! Warum hast du uns das angetan und herausgeführt? 
•! Wir haben es dir schon in Ägypten gesagt: 
o! Lass uns in Ruhe 
o! Wir wollen den Ägyptern dienen 
•! Es wäre besser den Ägyptern zu dienen, als hier zu sterben! 
Utzschneider und Oswald erkennen richtig, dass diese Zeilen zeigen, dass die Notschreie 
von Exodus 3 und Exodus 5 vergessen wurden. Es ist, als wären die Israeliten von Amne-
sie befallen (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:313). Sie bedauern, dass sie den Skla-
venstatus in Ägypten verlassen haben. Die Wortwahl gleicht der der Ägypter aus Exodus 
14,5: Warum haben wir das getan und haben Israel ziehen lassen, so dass sie uns nicht 
mehr dienen?  
Es ist richtig, dass diese Anklage in der Linie des „Murrmotivs“ zu sehen ist, das auch in 
der Wüstenwanderung eine tragende Rolle spielt88 (vgl. Utzschneider & Oswald 
2013:313).  
Darüber hinaus ist ein weiterer Aspekt von Bedeutung. Utzschneider und Oswald schrei-
ben: 
Es ist bemerkenswert, dass die Israeliten ihre Klage über die Knechtschaft vergessen, nachdem sie gerade 
erst dabei sind, die Grenzen zur Freiheit zu überschreiten.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:313 
Utzschneider und Oswald verweisen auf M. Walzer, der in diesem Zusammenhang die 
Israeliten vor der Wahl zwischen zwei Arten von Freiheit sieht. Walzer schreibt: 
Indeed, there is a kind of freedom in bondage: it is one of the oldest themes in political thought, prominent 
especially in classical and neoclassical republicanism and in Calvinism Christianity, that tyranny and li-
cense go together. The childish and irresponsible slave or subject is free in ways the republican citizen and 
Protestant saint can never be. And there is a kind of bondage in freedom: the bondage of law, obligation, 
and responsibility.  WALZER 1985:52-53 
Diese Erinnerung an Ägypten zeigt, welchen Einfluss und welche Auswirkungen die Ge-
walt und Unterdrückung bei den Israeliten hinterlassen hat. Der Unterdrückte identifiziert 
                                                
88  Vgl. Dozeman 2009:314 
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sich mit dem Unterdrücker89 in dem Sinn, dass die qualitative Lebensperspektive, trotz 
vorherigem Schrei nach Freiheit, bei dem Aggressor und nicht bei dem Befreier gesehen 
wird. In dem Sinne empfinden die Unterdrückten die „ägyptische Freiheit“ mit ihren Bin-
dungen als qualitativ sicherer, im Gegensatz zu dem Übergang in eine neue Freiheit. 
Dozeman empfielt folgenden Aufbau für Exodus 14,10-15: 
A The cry of the Israelites to Yahweh (v.10) 
 B The complaint of the Israelites to Moses (vv. 11-12) 
 B’ The response of Moses to the complaint (vv. 13-14 
A’ The response of Yahweh to the cry of Moses (v. 15)  DOZEMAN 2009:313 
Exodus 14,15 ist der Übergang und die Einleitung zur Konfrontation am Schilfmeer (Do-
zeman 2009:313), wo Mose auf den „Notschrei“ des Volkes eingeht. Er nimmt hier typi-
scher Weise die Rolle eines Propheten und Mittlers ein, der Gottes Verheißung dem Volk 
zuspricht. Dies tut er in Form der alttestamentlichen „Kriegsansprachen“ (vgl. Utzschnei-
der & Oswald 2013:313). Auf wunderbare Weise erfährt das zuschauende90 Volk Gottes 
Handeln als souveräner Schöpfer und Herrscher über die Naturgewalten91 (vgl. Exodus 
14,21). Auf der anderen Seite des Meeres angelangt, löst dieselbe Geste das Gegenteil aus. 
Während zuvor beim Ausstrecken des Stabes das Meer sich teilte, geschieht nun bei ausge-
streckter Hand das Zurückströmen des Meers (vgl. Fischer & Markl 2009:162). „V.28 (…) 
berichtet den vollständigen Untergang der ägyptischen Streitmacht“ (Fischer & Markl 
2009:163). Exodus 14,30-31 ist der endgültige Abschluss der Befreiung und greift die 
Verheißung aus Exodus 14,13 auf: 
`~l'A[-d[; dA[ ~t'aor>li Wpysito al{ ~AYh; ~yIr:c.mi-ta, ~t,yair> rv,a] yKi EXODUS 14,13 
(Denn wie ihr die Ägypter heute seht, werdet ihr sie niemals wiedersehen.) 
 
`~Y"h; tp;f.-l[; tme ~yIr:c.mi-ta, laer"fyI ar.Y:w:  EXODUS 14,30 
(Und sie sahen die Ägypter tot am Ufer des Meeres liegen.) 
 
Beide Male wird har (sehen) verwendet. Dieser Abschluss rundet die Befreiung aus 
Ägypten insofern ab, dass die Verheißungen eintreffen. Gott rettet Israel aus der Hand der 
                                                
89  Die Ähnlichkeit zu dem in der modernen Psychologie bekannten Begriff „Stockholm-Syndrom“ ist hier 
auffällig. Informationen zu dem „Stockholm-Syndrom“ bei. F. Regner, Online im Internet: Unbewußte 
Liebesbeziehung zum Folterer? 
90  vrx (schweigen [im Hiphil: sich ruhig verhalten] (M. Delcor 2004:640). 
91  Gott beherrscht die Naturgewalten. Dorsay sieht eine Parallele zur Schöpfungs- (Genesis 1,2) und Flutge-
schichte (Genesis 8,1). Er schreibt: „The miracle at the Suph Sea begins with the wind (…) of God (…) 
(Exod. 14:21). The creation story begins with the „wind (…) of God (…). In both the Suph Sea and the 
flood stories, God dries the land for his people by a “wind” (…)“ (Dorsay 1999:68). Gott erscheint hier 
im Kontext der Genesis als Schöpfer und souveräner Herrscher über die Naturgewalten. 
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Ägypter (vgl. Exodus 3,8) und Israel wird diese niemals mehr so sehen, wie sie bis zu die-
sem Tag gesehen wurden92 (Exodus 14,13). Fischer und Markl schreiben: 
Die beiden Namen stellen polare Orientierungen einander gegenüber: die Einen, auf Gott vertrauend, bis-
her unterdrückt und nun auf dem Weg in die Freiheit – die Anderen, die sich auf eigene Stärke und Waffen 
stützen und getrieben waren vom Verlangen nach anhaltender Ausbeutung (V.5), als Symbol zerstöreri-
scher, unmenschlicher und auch widergöttlicher Macht.  FISCHER & MARKL 2009:163 
Das Drama Israels unter der tyrannischen Hand der Ägypter hat ein Ende und nie wieder 
kann dieses Imperium Israel in gleicher Weise gefährlich werden (vgl. Fischer & Markl 
2009:163).  
Darüber hinaus werden zwei prägnante Themen aufgegriffen. Erstens ist die theologische 
Ebene in Exodus 14,31 präsent. Das Volk fürchtete (ary) Gott und glaubte (!ma) ihm:  
Nicht nur Ägypten (…) auch Israel hat, analog hier am Ende des dritten Teils, in diesem Geschehen noch 
mehr erkannt, wer Jhwh ist (…)  FISCHER & MARKL 2009:163 
Darüber hinaus wird zweitens die Legitimität Moses als Anführer bekräftigt (was vom 
Volk zuvor immer wieder angezweifelt wurde), denn das Volk glaubte (!ma) auch ihm93. 
Exodus 1-15 als gesamte Erzählung wird von zwei Liedern abgeschlossen, in denen das 
erste Mal die drei Aspekte Gebet, Gesang und Tanz vorkommen und diese Lieder poetisch 
ausgemalt werden. Fischer und Markl weisen auf den Wechsel zwischen Prosa und Poesie 
hin, durch den ein besonderes Geschehen angezeigt wird (vgl. Fischer 2009:165) und 
Meyers schreibt:  
Miracles involve what humans understand to be a causal connection between heaven and earth, and only 
poetry or song can convey the affective meaning of the escape from defeat and death. The miracle of divine 
salvation is captured in the Hebrew Bible by the medium of song.  MEYERS 2009:117  
Während das Moselied 18 Verse umfasst, besteht das Mirjamlied aus zwei Versen. Utz-
schneider und Oswald weisen darauf hin, dass die „Performance“ (Darbietung) der Lieder 
zeitlich näher an Exodus 14,29-31 einzuordnen ist94. So übersetzen sie Exodus 15,1 mit 
„Währenddessen sangen Mose und die Israeliten dies Lied“ (Utzschneider & Oswald 
327.331). Nach sorgfältiger Analyse des Liedes kommen Utzschneider und Oswald zu 
folgender Gliederung des Moseliedes: 
V. 1b-2 Hymnischer Aufgesang: Selbstaufforderung, JHWH als Retter zu besingen. 
V. 3-11(12): Gott besiegt die Feinde. 
 V. 3-6: Der Sieg über Pharaos Heer am Schilfmeer. 
 V. 7-11 (oder 12): JHWH besiegt seine Feinde. 
V. 12 (oder 13): Das Gottesvolk unter dem Geleit Gottes. 
  V. 13: Gott geleitet das Volk zu seiner „Heiligen Weise“. 
  V. 14-16: Das Volk auf dem Weg und die Völker. 
                                                
92  Während Israel die Ägypter zuvor militärisch stark und lebendig sahen, sind sie in Exodus 14,30 tödlich 
besiegt. 
93  Mose wird hier das erste Mal als Diener/Knecht (db,[,) Gottes bezeichnet (Fischer & Markl 2009:164). 
94  Details zur zeitlichen Einordnung der Lieder bei Utzschneider & Oswald 2013:331. 
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  V. 17: Gott bringt das Volk an den Ort seines Thronens. 
V. 18: Abgesang: Gott als König.  UTZSCHNEIDER & OSWALD 2013:333 
Hier werden zwei bewusste Themenstränge verdeutlicht. Während Exodus 15,1-11 (bzw. 
12) von Ägypten und dem Sieg Gottes über Ägypten handelt, geht es in Exodus 15,12-18 
um Israel und seinen Weg, die Völker und das Bekenntnis, mit dem Gott als König be-
zeichnet und angebetet wird. Fischer und Markl schreiben, dass der zweite Teil (Exodus 
15,12-18) nicht mehr auf das Vergangene schaut, sondern nun das Kommende in den Blick 
gerät (Fischer & Markl 2009:169). Dabei verwendet der Autor die Sprache des bereits Ge-
schehenen. 
Nach einer kurzen Einleitung (Exodus 15,19) geht der Text ins Mirjamlied über, das die 
Hörer und Leser mit allen Sinnen anspricht und ebenso die theologische Komponente der 
Meerwundererzählung beinhaltet (Utzschneider & Oswald 2013:337). Verschiedene Ele-
mente werden in diesem Lied aus Exodus 14 aufgegriffen und die drei Hauptpersonen 
werden mit eingebunden: Pharao mit seinem Heer, Gott und die Israeliten. Dies wird wie 
in einer Film-Montage verdichtet vergegenwärtigt (Fischer & Markl 2009:172). Das Lied 
endet mit der Vernichtung des Pharaos und des ägyptischen Heeres, dem größten tyranni-
schen Feind, unmenschlichen Unterdrücker und Gewalttäter Israels. Die neue Freiheit hat 
begonnen! 
3.3! ZUSAMMENFASSUNG 
Die gesamte Erzählung ist für das Volk Israel zur Grundlage eines alternativen Bewusst-
seins geworden, woraus sich die Identität und Praxis eines von Gott berufenen Volkes ent-
wickelt hat.  
Es ist ein klarer „Autoritätskampf“ zwischen Gott und Pharao. Dies zeigt schon der Kon-
trast zwischen den beiden Anfängen Genesis und Exodus. Die Genesis beginnt mit der 
schöpferischen Handlung Gottes als Hauptfigur /-akteur. Die Exoduserzählung beginnt mit 
dem Pharao, der das zentralisierte System in Person darstellt. Im Gegensatz zur schöpferi-
schen Gestaltung aus der Genesis, ist der Anfang der Exoduserzählung durch den Pharao 
mit Unterdrückung, Ausbeutung und Zerstörung (Tötung der Erstgeburt) gekennzeichnet. 
Während die Genesis mit Leben beginnt, ist Exodus 1 von Unterdrückung und Zerstörung 
von Leben durchzogen95. Der neue Held (Mose) steht in dieser Linie und wird u.a. durch 
angewandte Gerechtigkeit (Ethik) charakterisiert. Brueggemann schreibt: „The ministry of 
Moses (…) represents a radical break with the social reality and Pharaoh`s Egypt.“ 
                                                
95  Die Tötung der Erstgeburt ist der tyrannische Höhepunkt der unterdrückenden Herrschaft. Dies steht dem 
schöpferischen Anfang der Genesis gegenüber.  
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(Brueggemann 2001:5). Im Kontext dieser kanonischen Schau der ersten beiden Bücher 
der Bibel, beginnt die Gründung zum Aufbau eines alternativen Bewusstseins, der Text 
erhält dadurch die geplante Aufmerksamkeit des Lesers/Hörers, baut Spannung auf und 
weckt die damit verbundene Hoffnung im Adressaten.  
Beim „Eintreffen“ Gottes in der Erzählung (Exodus 2,23) steht dem tyrannischen ägypti-
schen König ein Gott der radikalen Solidarität gegenüber, wie dies in der Befreiungstheo-
logie immer wieder betont wird. Diese radikale Solidarität trägt die ethische Komponente 
in sich und beschreibt einen Gott, der auf das „Schreien“ des Volkes reagiert, sich ihm 
zuwendet und aus der menschenentwürdigenden und zerstörerischen Situation befreit. 
Zwei Größen stehen sich gegenüber und dem Leser ist klar, wer von ihnen der „Böse“ ist. 
Während in der ägyptischen Vorstellung die Götter unbewegliche und durch den König 
repräsentierte Größen sind, ist der Gott der Bibel ein freier, autonomer und bewegter Gott. 
Dieses Gegenbild zur ägyptischen Vorstellung baut ein alternatives Bewusstsein auf, das 
auf einer radikalen neuen Basis gründet: Gott ist ein freier, von der irdischen Welt auto-
nomer und solidarischer Gott, der sich unabhängig von einer irdischen Autorität auf die 
Seite der Unterdrückten stellt. Die theologische Ebene kommt dabei nicht zu kurz. Die 
Erzählung hat die bewusste Intension der Gottesoffenbarung (u.a. durch die Szene am 
brennenden Dornbusch) die dazu dient, das Volk zur Umkehr einzuladen, an seine Ver-
gangenheit und den Bund zu erinnern (vgl. Exodus 3,6), sowie die Perspektiven einer da-
mit verbunden israelitischen Zukunft aufzuzeigen (vgl. Exodus 3,8). Die ersten Begegnun-
gen mit dem Pharao sind geprägt von einem grundsätzlichen Widerstand gegen das imperi-
ale System des Königs, der die Autorität Gottes ablehnt (vgl. Exodus 5,2), sowie der damit 
verbundenen Ökonomie des Wohlstandes und des Überflusses auf Kosten anderer. Die 
Auswirkungen der bis dato angewandten Unterdrückung durch den Pharao hat aus den 
Israeliten ein unfreies und unterwürfiges Volk gemacht (Exodus 5,15-16): „Warum ver-
fährst du so mit deinen Knechten (^yd<b'[]l;) (…) Man gibt deinen Knechten (^yd<b'[]l;) (…) 
deine Knechte (^yd<b'[]) werden geschlagen, und du versündigst dich an deinem Volke 
(^M<[;).“ Das Leitmotiv der Erzählung ist die unterdrückende Situation, Ausbeutung und die 
menschenentwürdigenden Verhältnisse des Volkes Israel, dem sich Gott offenbart, dem er 
sich zuwendet und das er aus der Sklaverei befreit. 
Als besonderes Thema wird das Erkennen Gottes seitens Israel und Ägypten betont, wozu 
Gott Mose und Aaron als beauftragte Diener autorisiert. Dies geschieht auf der einen Seite 
inhaltlich-strukturell durch die Verwendung von Genealogien, sowie andererseits durch 
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den narratologischen Verlauf, durch den Mose als Befreier und Diener Gottes charakteri-
siert wird.  
Der Abschnitt über die Plagen folgt einer konzentrischen Struktur, mit Parallelismen und 
diversen Stilmitteln aus der Erzählkunst (Orts- und Zeitenwechsel, klimaktischer Aufbau, 
Verzögerungen, etc.). Insgesamt geht es um die erkämpfte, autoritäre Macht zwischen 
Jahwe und Pharao, sowie um die Deformierung des ägyptischen, tyrannischen und zentra-
lisierten Systems als Ganzes. Dies geschieht durch eine stetige Spannung innerhalb der 
Erzählung, Rückschläge und zeitliche Ausdehnungen. Mit der Tötung der Erstgeburt ist 
der Pharao bereits auf einer Ebene geschlagen und das System in einen zukunftslosen Zu-
stand versetzt. 
Als der Auszug aus der Sicht des Lesers nun sein Ende findet, fügt der Erzähler rituelle 
Bestimmungen und Ordnungen in den Erzählverlauf ein. Die Wichtigkeit des Gedenktages 
wird durch eine verlangsamte Erzählgeschwindigkeit hervorgehoben (vgl. Dorsay 
1999:66). Dieser Einschub ist eine grundlegende Voraussetzung zur Etablierung eines al-
ternativen Bewusstseins. Nicht erst am Ende und nach getätigter Befreiung, sondern bereits 
an dieser Stelle muss die theologische Dimension zutage treten. Im Mittelpunkt steht der 
Ausgangspunkt für den Gedenktag: Die Befreiung aus Ägypten durch Gottes starke Hand. 
Somit wird die Grundlage für ein alternatives Bewusstsein gelegt, an das man sich durch 
die beschriebenen Ordnungen immer wieder erinnert und durch Erzählungen im sozialen 
und kultischen Leben des Volkes etabliert. 
Doch der Pharao ändert seine Meinung noch einmal und verfolgt Israel bis an das Schilf-
meer, an dem das Volk nach Erblicken des Pharaos und des ägyptischen Heeres in einen 
panischen Zustand verfällt. Hier soll der Machtkampf zwischen Jahwe und Pharao seinen 
Höhepunkt finden und darüber hinaus zu seinem eigentlichen Ziel kommen: Das Erkennen 
Gottes (Erkenntnisformel). Auch hier dienen zeitliche Verzögerungen und Ortsangaben 
dazu, die Spannung aufrecht zu erhalten. Schnellere Erzählzeit verleiht dem gelesenen 
Text Adrenalin und letzte Hoffnung.  
In die Enge getrieben schrien die Israeliten zu Gott und klagten Mose an. Tief war die 
Sklaverei in ihrer Psyche verankert, so dass sie an dieser Stelle meinen, es in Ägypten bes-
ser gehabt zu haben. Sie sehen nicht das neue Land, sondern die alten Ordnungen unter 
denen sie gelebt und gelitten haben. Diese Bindung ist die ihnen wohlbekannte Form von 
„Freiheit“, in die sie sich nun zurücksehnen und unter der sie sich ihr Sterben wünschen 
(Exodus 14,11).  
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Bei der Teilung des Meeres schaut das Volk untätig zu. Dieser Akt muss einzig und allein 
auf die Fahne Jahwes geschrieben werden, der das Volk Israel übernatürlich als Herrscher 
über die Naturgewalten befreit. Bereits während der Durchquerung (vgl. Utzschneider & 
Oswald 2013:331) des Meeres stimmen Mose und Mirjam ihr Lied an. Der Wechsel von 
Prosa zu Poesie betont die Bedeutung des Geschehenen für die das Volk Jahwe rühmt. Das 
alte unterdrückerische Imperium liegt auf dem Grund des Meeres begraben und Israel ist 
gerettet. 
3.4! AUSBLICK: DIE ALTERNATIVE GEMEINSCHAFT IM BUCH LE-
VITIKUS 
3.4.1! Vorbemerkungen: Ein alternatives Bewusstsein als Grundlage für eine alter-
native Gesellschaft 
Die Erzählung aus Exodus 1-15 legt die theologische und ethische Grundlage für ein alter-
natives Bewusstsein. Wenn diese Arbeit zur Absicht hat, nach einem alternativen Gesell-
schaftsentwurf zu fragen, muss der Fokus auch auf die gelebte Ausdrucksweise eines alter-
nativen Bewusstseins gelegt werden. Einige Vorbemerkungen sind dafür notwendig. Dabei 
ist zunächst festzuhalten (…) 
(…) that Moses was mainly concerned with the formation of a countercommunity with a counterconsci-
ousness.  BRUEGGEMANN 2001:21 
Wenn man Exodus 1-15 in diesem Sinne liest, geht es hier nicht darum, das Verständnis 
von Macht und Herrschaft umzuwandeln (transformieren), sondern es in seinen Grund-
mauern zu demontieren mit der Intension, eine neue Realität (vgl. Brueggemann 2001:21) 
möglich zu machen und erscheinen zu lassen, die sich in einer alternativen Gemeinschaft 
ausdrückt. Dabei ist in Bezug auf Exodus 1-15 festzuhalten, dass der Erzähler mit seinem 
prophetischen Anliegen eine tiefgründige Kenntnis über linguistische Bewandtnis (Wie 
etwas gesagt wird) und Epistemologie (Erkenntnistheorie) hat, die sich wiederum in diver-
sen verbalen Differenzierungen zeigt. Brueggemann betont diesen Punkt aus zwei Gründen 
(vgl. Brueggemann 2001:21): 
1.! Das prophetische Anliegen ist radikaler als die bloße Veränderung der sozialen 
Verhältnisse. 
2.! Das Thema, das die mosaische Tradition bewegt, ist weitaus umfassender als das, 
was wir als reine soziale Aktion bezeichnen. 
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Das alternative Bewusstsein geht tiefer und legt die generelle Grundlage für eine neue Rea-
lität und alternative Gesellschaft in allen drei Bereichen: der Religion, dem sozialen Leben 
und der politischen Ordnungen. Brueggemann schreibt: 
The alternative consciousness of Moses was exceedingly radical in its implications both for religion and for 
the social and political order.  BRUEGGEMANN 2001:22 
Das alternative Bewusstsein muss im Kontrast zu dem zentralisierten System Ägyptens 
gesehen werden. In diesem System war die größere Masse, das Volk, durch den König 
repräsentiert und spielte in Erzählungen, Darstellungen und Symbolen keine Rolle (vgl. 
Berman 2008:27). Die biblische Geschichte hingegen hat das Kollektiv als Adressat im 
Blick und bricht die Bedeutung und Praxis auf das Individuum herunter (vgl. Berman 
2008:138). Berman schreibt:    
(...) the Exodus from Egypt, the sin of the golden calf (Exod 32-34), the sin of the spies (Num 13-14), the 
Qorah rebellion (Num 16-17), to name a few, are all stories whose focus is the collective life of Israel in 
the wilderness.  BERMAN 2008:138 
Das alternative Bewusstsein wird u.a. dadurch aufgebaut, dass das zentralisierte System 
durchbrochen und das Kollektiv als Adressat in den Fokus gerückt wird. Wie Berman 
zeigt, wird dadurch dem Leben Israels eine Grundlage gelegt, während es sich in einem 
Übergang befindet, in der die Verantwortung eines jeden Einzelnen zählt: 
Each person becomes endowed with a sense of responsibility unparalleled in the literatures of the ancient 
Near East.  BERMAN 2008:141 
Damit ist klar, dass das Göttliche sich nicht nur in der transzendenten Dimension abspielt 
und im König repräsentiert wird. Das Anliegen der biblischen Erzählungen ist es, durch 
erzählerische Charakterisierung der Helden und Bösewichte einen Effekt zu erzielen, der 
sich auf das Leben auswirkt (vgl. Berman 2008:142). Die Erzählungen befinden sich alle 
in dem Bereich des Menschlichen: „… the playing field that counts in the bible is the hu-
man realm (...)“ (Berman 2008:142). Die Adressaten der mosaischen Tradition befinden 
sich also im Übergang (Liminalität) und müssen sich im Angesicht dominierender Kultu-
ren behaupten. Brueggemann folgert daher richtig, dass eine solche Situation des Risikos 
(der Liminialität) eine wie oben beschriebene Radikalität hervorruft (vgl. Brueggemann 
2001:22). Aufgrund eines solchen umfassenden, radikalen alternativen Bewusstseins, ba-
sierend auf der erzählten menschlichen Sphäre, ist es möglich, eine neue Realität in Form 
einer alternativen Gesellschaft zu gestalten. 
Nun ist die Frage: Wie stellt sich die Praxis eines solchen alternativen Bewusstseins, wie 
es in Exodus 1-15 aufgebaut wird, in den Texten dar, die innerhalb des Kanons folgen? 
Speziell soll der Fokus auf einzelne Texte des Buches Levitikus gelegt werden. Eine voll-
ständige synchrone Untersuchung des Buches würde natürlich den Rahmen dieser Arbeit 
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sprengen. Die Betrachtung der ausgewählten Texte geschieht außerdem nur aus dem 
Blickwinkel dieses in der Arbeit formulierten Themas, welches dem Buch Exodus gegen-
übergestellt wird.  
3.4.2! Die alternative Gemeinschaft im Buch Levitikus 
Levitikus 18,3 ist nach 11,34 die zweite Stelle, in der der Name „Ägypten“ im Buch Le-
vitikus Eingang findet. Das Wort „Ägypten“ wird dann wieder in 19,34 erwähnt. Somit 
sind Levitikus 18 und 19 zentrale Stellen für das in diesem Kapitel zu behandelnde Thema. 
Levitikus 18 ist eingerahmt durch die Formulierung: ~k,yhel{a/ hw"hy> ynIa] (Ich bin der 
HERR, euer Gott). Diese Formulierung bildet den Rahmen eines konzentrischen Aufbaus: 
 
Einleitung (V.2): Ich bin der HERR, euer Gott. 
A 18,3 Anders als Ägypten, wo ihr gewohnt habt 
 B 18,4 Durch Satzungen leben (Leben) 
C 18,6-28 Anweisungen an eine nach den Ordnungen Gottes lebende 
Gesellschaft. 
 B‘ 18,29 Wer Gräuel tut, wird ausgerottet (Tod) 
A‘ 18,30a Schändliche Sitten derer, die vor euch waren sollen, nicht getan werden. 
Schluss (V.30b): Ich bin der HERR, euer Gott. 
 
Der theologische Aspekt „Wer Gott ist“ bildet den Anfang und das Ende von Levitikus 18. 
Israel ist durch den Exodus Gottes Volk geworden und er ihr Gott: 
(…) it functions to remind the Israelites of the Lord who delivered them from slavery in Egypt and became 
their Lord (cf. Exod. 20:2).  KIUCHI 2007:332 
Dabei erinnert Gott an das Leben in Ägypten und wie sein Volk dort gelitten hat: „Ihr sollt 
nicht tun nach der Weise des Landes Ägypten, darin ihr gewohnt habt, (…)“ (Levitikus 
18,3). Der Autor nutzt hier die Erfahrung Israels, um einen unmittelbaren Bezug zwischen 
dieser Erfahrung und den neuen Ordnungen auf der Basis des alternativen Bewusstseins 
herzustellen und dieses dadurch zu legitimieren. Geschriebene Sprache ist ja kommunika-
tiver Teil einer konkreten sozialen Welt und prägt das Denken, aus dem wiederum das Tun 
hervorgeht. Dabei ist das alternative Bewusstsein ein grundlegender Aspekt für den Habi-
tus96 eines werdenden Volkes. Die Erinnerung an das Leben in Ägypten (A/A‘) greift das 
                                                
96  Das Habituskonzept wurde von P. Bourdieu den Sozialwissenschaften hinterlassen und ist für den Ver-
stehenshorizont von sozialen Welten unerlässlich. „Der Habitus ist ‚ein sozial konstituiertes System von 
strukturierten und strukturierenden Dispositionen, das durch Praxis erworben wird und konstant auf prak-
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alternative Bewusstsein auf und führt sprachlich in das „Tun“ (hf,[]m;) einer alternativen 
Gesellschaft über. In beiden Fällen wird ein Gegenbeispiel verwendet. Die Ordnungen 
Gottes führen zum Leben (B), die Gräueltaten (B‘) dagegen führen zum Tode. Aus diesem 
Grund lässt Gott dem Volk seine Ordnungen (C) verkündigen (Levitikus 18,2a). 
In Levitikus 19 soll Mose erneut zu der ganzen Gemeinde reden und ihnen mitteilen: „Ihr 
sollt heilig sein, denn ich bin heilig, der HERR, euer Gott“ (Levitikus 19,2). Nach Kiuchi 
ist Levitikus 19,18 (Du sollst deinen Nächsten lieben wie dich selbst) der entscheidende 
Punkt, auf dem die folgenden Verse aufbauen.  
In Levitikus 19 finden wir relativ häufig (15x) die Formulierung ~k,yhel{a/ hw"hy> ynIa] (vgl. 
Levitikus 19,3) oder hw"hy> ynIa] (vgl. Levitikus 19,12). Dies erinnert an die theologische 
Dimension, die hier mit dem „Tun“ in Verbindung gesetzt wird. Die Verse 3-18 sind fo-
kussiert auf die Beziehung mit Gott und dem Nächsten, was seinen Höhepunkt in Vers 18 
findet. Die Verse 19-32 sind auf den inneren Menschen des Adressaten ausgerichtet (Kiu-
chi 2007:346)97. Die Verse 33-37 beinhalten den Umgang mit dem Fremdling (rwg), sowie 
den gerechten Umgang untereinander. Dies wird dann erneut beendet mit dem Verweis auf 
die theologische Dimension des Ganzen und die Befreiung aus Ägypten: 
`~yIr"c.mi #r<a,me ~k,t.a, ytiaceAh-rv,a] ~k,yhel{a/ hw"hy> ynIa] LEVITIKUS 19,36 
(ich bin der HERR, euer Gott, der euch aus Ägyptenland geführt hat,…) 
 
Levitikus 18-19 greift also bewusst auf die israelitische Erfahrung in Ägypten zurück und 
baut auf das daraus entstandene alternative Bewusstsein auf. Dann entwickelt der Text 
weiterführend eine legitimierte Praxis, woraus die soziale Welt Israels entsteht. Ägypten ist 
daher in dem Prozess der Volk-werdung Israels nicht wegzudenken, sondern ist das Medi-
um, dessen sich der Autor bedient zum Aufbau einer alternativen Gesellschaft. So bildet 
Levitikus 25,35-43 als klarer Kontrast zu dem erlebten imperialen Ägypten eine alternative 
Gemeinschaft ab. Auf dem Hintergrund von Levitikus 18,3 entsteht - sozusagen unausge-
sprochen - in dem Kopf der Leser ein Bild, das dem erlebten tyrannischen Ägypten gegen-
über steht. Es wird durch eine sehr kunstvolle Sprache die Basis geschaffen, auf der eine 
alternative Gesellschaft aufgebaut wird: eine Gesellschaft, in der Gott den Mittelpunkt der 
sozialen Welt bildet und nicht irgendein Pharao. 
                                                                                                                                              
tische Funktionen ausgerichtet ist‘“ (Krais & Gebauer 2013:5). Detailliertere Darstellungen des Habitus-
konzeptes bei Bourdieu 2012. 
97  Für die Verse schlägt Kiuchi einen konzentrischen Aufbau vor (Kiuchi 2007:346). 
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Gott wohnt unter seinem Volk. Dieses „wohnen“ impliziert eine stetige Präsenz seiner Hei-
ligkeit (vgl. Exodus 29,43f). Rendtorff schreibt:  
Nun muß Israel alle Sorgfalt darauf verwenden, diese Heiligkeit zu bewahren und sie, nach ihrer immer 
wieder unvermeidbar geschehenden Verletzung, stets wieder herzustellen.  RENDTORFF 1999:61 
Doch die Regeln, die Gott dafür formuliert, beispielsweise in Form des Dekalogs (vgl. 
Exodus 20) und der Einzelanweisungen, beschränken sich nicht auf den kultischen Be-
reich. Kultische Anweisungen (vgl. Levitikus 19,1-8) stehen neben den Einzelanweisungen 
aus dem sozialen Bereich (vgl. Levitikus 19,9-18.33.34; 25,35ff) und den ökologischen 
Bestimmungen (vgl. Levitikus 25,3). Zu einem heiligen Leben gehören alle diese Bereiche: 
der kultische, soziale und der ökologische Bereich. Eine alternative Gesellschaft ist umfas-
send eine freie Gesellschaft, weil sie Gottes Volk geworden ist und als solches lebt. 
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4! THEOLOGISCHES RESÜMEE 
4.1! ZUSAMMENFASSUNG DES BEFUNDES 
Die Literaturwissenschaft mit ihrer synchronen Leseart geht von der vorliegenden Gestalt 
des Textes aus, weniger von einer diachronen und kritischen Analyse der unterschiedlichen 
Texteinheiten. Diese Arbeit hat versucht, aus der Sicht des Lesers den Text zu lesen und zu 
interpretieren. Das Lesen und Interpretieren hat sich an dem narrativen Verlauf orientiert, 
so wie der Text dem Leser entgegentritt und auf ihn wirkt. Hinzu kommen die in der vor-
liegenden Gestalt liegenden strukturellen und linguistischen Besonderheiten. 
Die synchrone Analyse von Exodus 1-15 hat gezeigt, dass die Erzählung durch den Inhalt 
und die Art und Weise der Erzählungen in dem Hörer und Leser ein alternatives Bewusst-
sein aufbauen will. Die Exoduserzählung beginnt mit der Erfüllung der Verheißung an 
Abraham, denn das Volk mehrte98 sich (Exodus 1,7). Doch die Verheißung sollte dem 
Volk ein „Fluch“ werden, in dem Sinne, dass der ägyptische König, der Josef nicht kannte, 
Furcht bekam und das Volk unterdrückte (Exodus 1,11f). Die Adressaten dieser Exoduser-
zählung sind ein marginalisiertes Volk, das sich den imperialen Großmächten gegenüber-
gestellt sah. Ihre schriftlich festgehaltenen Erfahrungen zeigen, dass sie ihre Existenz stets 
als in einer solidarischen Befreiungsaktion Gottes gegründet sahen, also in erster Linie als 
eine politische Befreiung verstanden.  
Strukturell und linguistisch sind in der synchronen Analyse einige Besonderheiten behan-
delt worden: Spezielle Begriffe und Formulierungen, konzentrische Strukturen und andere 
strukturelle Methoden, Gegenüberstellungen, Verzögerungen und Ortswechsel. Dazu 
kommt die Verwendung einer strategischen Sprache99, die im Unterbewusstsein der Hörer 
und Leser eine gesonderte Vorstellung hervorruft, was in dieser Arbeit als alternatives Be-
wusstsein bezeichnet wird. Aus dem Fluss, in den die neugeborenen Israeliten geworfen 
werden sollten (Exodus 1,22) geht der Held hervor (Exodus 2,3-6). Die Autorität dieses 
Helden, soll in dieser Erzählung immer wieder legitimiert werden. Doch die eigentliche 
Autorität hinter dieser Erzählung tritt in Exodus 2,23 ins Geschehen. Gott wendet sich sei-
nem Volk zu, beruft den Helden Mose und geht gegen den Pharao und das System vor, um 
das Volk Israel zu befreien. Doch der Erzählung geht es um mehr als nur die äußere Be-
                                                
98  Es erinnert zudem an das erste Menschenpaar (Genesis 1,28) und an die noahische Menschheit nach der 
Sintflut (Genesis9,1). Rendtorff nennt dies einen „schöpferischen Neuanfang“ (Rendtorff 1999:31). 
99  Der bewusste Kontrast von der Genesis zum Buch Exodus (erhöhte Gewalt und Ausbeutung des Volkes 
Israel) ist ein strategisches Stilmittel, um die Intension dieser Erzählung von Anfang an gezielt zu vermit-
teln und das ägyptische Imperium zu demontieren. Die andauernde Dramatik schürt die Erwartung und 
Hoffnung, dass Ägypten den Kampf verliert.   
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freiung des Volkes als Gottes soziale Aktion an den Unterdrückten. Wie oben gezeigt, be-
inhaltet sie zudem die Intension einer radikalen Kritik am imperialen System der damali-
gen bekannten Welt, sowie all den zukünftigen Mächten, mit ihren großen und kleinen 
„Pharaonen“.  
Gott ist die Instanz, von der die Befreiung ausgeht. Israel braucht nichts zu tun, außer auf 
Mose zu hören und mit ihm auszuziehen. Um alles andere, was dafür nötig ist, kümmert 
sich Gott durch seinen Knecht Mose. Die Plagen sind neben der Einsetzung des Passafestes 
und dem Schilfmeerwunder ein Teil von Gottes Machtoffenbarung. Sie behandeln den 
Kampf, in dem der Pharao und sein Volk geschlagen werden (Assmann 2015:175). Noch 
vor dem Auszug lässt Gott Ordnungen verkünden und richtet einen Gedenktag an den 
Auszug aus Ägypten ein (Exodus 13,3), bevor es zu dem Ereignis der Tötung der Erstge-
burt kommt. Bei Gott gibt es keinen Zweifel über den Erfolg der begonnenen Auszugsge-
schichte und die damit verbundene Befreiung (Exodus 13,4). Der von dem Erzähler aus-
gewählte Aufbau von Passa-Lamm, Erstgeborener, Auslösung und Befreiung schafft einen 
Rahmen, der durchaus Parallelen zu der späteren Gestalt und Geschichte von Jesus auf-
weist. Diese typologische Komponente ist einer der „(…) wirkungsmächtigsten Brenn-
punkte der Exodus-Erzählung (…)“ (Assmann 2015:203).  
Während es bei Gott keinen Zweifel über den Erfolg des Auszuges gibt, ist Israel hin und 
her gerissen und wünscht sich auf dem Höhepunkt der Erzählung, dass sie doch lieber in 
Ägypten gestorben wären. Die Erzählung verkörpert hier die drastischen Auswirkungen 
der Gewalt und Unterdrückung Ägyptens an Gottes auserwähltem Volk. Israel muss „frei“ 
werden! Auch wenn Rückschläge vom Leser Geduld verlangen und zu ausdauernder Hoff-
nung ermutigen wollen, ist eines doch ganz klar: Gott ist der souveräne König, der letztlich 
sein Volk dazu auffordert still zu sein und dabei zuzusehen, wie er für sie streitet (Exodus 
14,14).  
Der Höhepunkt der gesamten Erzählung ist die Teilung des Schilfmeeres und der Durch-
zug des Volkes, das mit Mose und Mirjam gemeinsam ein Lied anstimmt (Exodus 15,1ff). 
In diesem Lied wird Gott als mächtiger Kriegsmann beschrieben (Exodus 15,3), denn das 
ägyptische Heer wurde vom Meer begraben und Israel ist frei. Nun beginnt die neue Frei-
heit auf der Basis eines alternativen Bewusstseins, das auf einer politischen Befreiung, dem 
theologischen Bekenntnis und auf neuen ethischen Ordnungen aufbaut. Denn das befreite 
Volk soll nicht tun nach der Weise Ägyptens (Levitikus 18,3), sondern den Nächsten lie-
ben (Levitikus 19,18), den Fremdling aufnehmen (Levitikus 19,33f), für Gerechtigkeit sor-
gen (Levitikus 19,35f), mit dem Bruder aus seinem Volk gerecht umgehen (Levitikus 
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25,35ff) und sich durch die Feiertage an den Bund erinnern und gemeinsam heilig leben 
(Levitikus 19,3). 
Die Untersuchung hat gezeigt, dass durch den Aufbau eines alternativen Bewusstseins 
(durch Inhalt, Sprache, Linguistik und Struktur), basierend auf einer politischen, theologi-
schen und ethischen Dimension und die Einführung von Geboten und neuen Ordnungen 
eine alternative Gesellschaft aufgebaut wird. Diese alternative Gesellschaft ist ein Licht für 
die Nationen, während dem Volk Israel diese alternativen Vorstellungen immer wieder in 
Erinnerung gerufen werden müssen.  
4.2! DIE POLITISCHE, THEOLOGISCHE UND ETHISCHE KOMPO-
NENTE ALS GRUNDLAGE DES ALTERNATIVEN BEWUSST-
SEINS. 
Wie in dieser Arbeit gezeigt wurde, ist die Exoduserzählung die Basis für ein alternatives 
Bewusstsein. Die vorliegende Arbeit hat sich für die Definition dieses alternativen Be-
wusstseins drei wesentlicher Komponenten bedient, die sich aus der Untersuchung ergeben 
haben: die politische-, theologische- und ethische Dimension. Diese drei Komponenten soll 
im Folgenden auf ihre Implikationen hin zusammengefasst werden: 
4.2.1! Politische Implikation 
Exodus 1-15 hat einen politischen Anspruch, welcher, ausgehend von der Gewalt und Un-
terdrückung an dem Volk Israel, vor allem im Machtkampf zwischen Gott und dem Pharao 
zur Geltung kommt. Gott wendet sich seinem Volk zu, um es zu befreien und es in die 
neue Freiheit zu führen. Diese neue Freiheit besteht darin, aus der Sklaverei heraus in den 
Herrschaftsbereich Jahwes zu treten und sein Volk zu werden. Die Exoduserzählung ist 
damit eine politische Auseinandersetzung, die das imperiale System Ägyptens kritisiert, 
Gottes Stellung als alleiniger Gott propagiert100 und das zentralisierte System um den Pha-
rao herum deformiert:  
The Exodus symbol, above all, is turned to show for all would-be pharaohs that Exodus is a catastrophic 
ending of what had seemed forever.  BRUEGGEMANN 2001:45 
Somit ist die Exodusgeschichte vorrangig die Erzählung einer politischen Befreiung. Wenn 
man dabei beachtet, dass Israel im Laufe der Zeit immer wieder ähnlichen imperialen 
                                                
100  Die Frage danach, unter welcher Autorität sich Israel versteht, wurde bereits dargestellt. Das Volk hat 
Gott vergessen, muss an die Väter erinnert werden und steht im Zwiespalt zwischen Jahwe und Pharao. 
Dies wird auch durch die Formulierung des Volkes an den Pharao deutlich: „(…) du versündigst dich an 
deinem Volke“ (Exodus 5,16). Dies steht im Kontrast zu Exodus 3,7: „Ich habe das Elend meines Volkes 
(…) gesehen (…)“. 
 107 
Mächten ausgesetzt war, wird deutlich, warum die Exoduserzählung als eine politische 
Befreiung verstanden wurde, an die man sich stetig zu erinnern versuchte. So wurde das 
Bewusstsein einer bestimmten religiösen Identität gestärkt (Carr 2013:73). Gott steht auf 
der Seite Israels, ein Volk, das sich inmitten von Großmächten angesiedelt sieht, mit denen 
es leben muss.  
Israel hat aber nichts für die Vernichtung Ägyptens tun müssen (vgl. Nugent 2011:46). Die 
Exoduserzählung macht deutlich, dass Israel seine Existenz allein dem Wirken Gottes ver-
dankt, der sich dem politischen und imperialen Ägypten gegenüberstellt. Um Gottes Volk 
zu werden, muss Israel aus dem System Ägypten ausziehen:  
To become God`s people, they had to forsake the security of high Egyptian civilization and embrace the 
specific way of life set forth in Torah.  NUGENT 2011:44 
Somit ist das Exodusgeschehen notwendig, um die neue Freiheit zu verstehen und zu er-
greifen (embrace). Nur durch die Exodusdramatik wird die Gegenüberstellung der politi-
schen Autoritäten (Pharao) und Jahwe aufgebaut und es wird deutlich, dass sich Israel 
durch die Zeiten hinweg als Gottes Volk versteht. J.C. Nugent schreibt daher: 
The Exodus (…) made them more aware of their dependence upon God.  NUGENT 2011:46 
Die politische Dimension ist für den Erzähler eine wesentliche Komponente. Hier geht es 
um die politisch-befreiende Solidarität Gottes mit seinem Volk, sowie um seine politisch-
universale Autorität (theologische Dimension). Die politische Komponente ist daher Teil 
einer Basis, die das alternative Bewusstsein des Volkes Israel ausmacht.  
4.2.2! Theologische Implikation 
Die theologische Dimension baut darauf auf, dass Israel die politische Auseinandersetzung 
in Form des Machtkampfes zwischen Jahwe und Pharao vor Augen geführt wird. Es ist der 
Kampf Jahwes um die Inanspruchnahme seines Volkes und die Begründung seines univer-
salen Autoritätsanspruches. Gott nimmt sich seines Volkes Israel an und befreit es aus der 
tyrannischen Sklaverei. 
There the Israelites are in both political and spiritual servitude. The political aspect dominates, but as the 
book of Joshua documents, while in Egypt the people of God indulged in syncretistic practices and pagan 
worship (Josh. 24:14; Ezek. 23:1-13). Hence, Israel is in need of spiritual deliverance just as much as polit-
ical deliverance.  WALKE 2007:390 
Israel soll wieder Jahwe als seinen Gott erkennen und anbeten (vgl. Exodus 3,12). Am 
deutlichsten wird dies in dem Moselied (Exodus 15,1-18). Hier wird Jahwe als Kriegsmann 
bezeichnet, ihm will man singen, ihn will man erheben, weil er Stärke, Lobgesang und Heil 
(h['Wvy>) ist.  
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Mit dem Exodus wurde Israel aus der Hand der Ägypter befreit. Die Befreiung aus Ägyp-
ten wird zum Ausgangspunkt ihres Identitätsbewusstseins, an das sie sich erinnern und auf 
das sie reagieren sollen. Aufbauend auf dem Exodusgeschehen, der Erwählung und der 
Befreiung Israels, soll sich Israel seines Gottes bewusst werden. Israels Zukunft ist gebun-
den an Gottes souveränes universales Handeln. Wright schreibt: 
For the moment it is sufficient to observe that the context in which Israelites made ethical decisions, and 
carried on ethical reflections or critique, was the belief that there was both a past to which they had to re-
spond (God`s redemptions of Israel from Egypt) and a future for which they were in part preparing (God`s 
blessing to the nations) – and all of it under the sovereign purpose of the Lord as God.  WRIGHT 2004:35 
In theologischer Dimension macht der Exodus daher ganz grundlegend deutlich, zu wem 
das Volk Israel gehört und wie man vor Jahwe und den Nationen leben soll. In den Satzun-
gen Jahwes wird das Leben sichtbar, nach dem man sich sehnte, als man noch in Ägypten 
war. Als Gottes auserwähltes und befreites Volk, das der universalen Autorität Jahwes un-
terliegt, sollen die Israeliten ein Beispiel sein für die anderen Nationen (vgl. Jesaja 42,6). 
4.2.3! Ethische Implikation 
Wie oben entfaltet, hängt die ethische Dimension mit der politischen und theologischen 
Dimension zusammen. Die radikale Kritik an dem ägyptischen Imperium, seinem Pharao 
und dem damit verbundenen System, dient als Negativfolie für eine Wirklichkeit, gegen 
die Gott selbst vorgeht. Die solidarische und souveräne Befreiung Israels aus Ägypten ist 
die radikale Bewegung Gottes, der zu seinem Bund steht und sein Volk in die Freiheit 
führt.  
Wenn man also danach fragt, „(...) What was to be the substance and quality of their ethi-
cal behaviour?“ (Wright 2004:36), ist erstens festzuhalten, dass die Erinnerung an den 
Exodus eine hoffnungsvolle Erwartung auf eine neue Wirklichkeit aufbaut, welche durch 
Jahwe möglich geworden ist. Zweitens bezeugt die gesamte Exoduserzählung, dass die 
Frage nach der ethischen Grundlage und Qualität des menschlichen Verhaltens eine zu-
tiefst theologische Antwort hat: „(...) nothing less than the reflection of the character of 
God himself. What God is like is to be seen in what he does or has done.“ (Wright 
2004:36). Somit ist die Ethik Israels in der „Kenntnis Gottes“ begründet und geht aus die-
ser hervor. Dies ist zusammengefasst in Jeremia 9,23: 
Sondern wer sich rühmen will, der rühme sich dessen, daß er klug sei und mich kenne, daß ich der HERR 
bin, der Barmherzigkeit, Recht und Gerechtigkeit übt auf Erden; denn solches gefällt mir, spricht der 
HERR. 
Auch wenn der Text nicht explizit eine imperative Äußerung in Bezug auf die ethischen 
Qualitäten an das Volk Israel formuliert, impliziert er dies durch die „Kenntnis Gottes“ für 
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das Leben des Volkes101. Der Charakter Gottes wird zum Ausgangspunkt des praktischen 
Lebens Israels. Wright schreibt weiter: 
(...) to know God means to do righteousness and justice; but to know God also means to know that God de-
lights in precisely these things. Thus this particular exercise of ethical standards is a direct reflection of the 
character of the LORD himself.  WRIGHT 2004:37 
Die Zukunft der alternativen Gesellschaft liegt in der Erkenntnis des Wesens Gottes, die 
wiederum in die imitatio Dei mündet (vgl. Wright 2004:37), auf dessen Grundlage auch 
die Aufforderung „Licht der Heiden“ (Jesaja 42,6) zu sein beruht. 
4.3! SCHLUSSFOLGERUNGEN 
Die typologische Interpretation der Exoduserzählung wird durch die Literaturwissenschaft 
ergänzt und weitergeführt. Die im speziellen angewendete synchrone Leseart nimmt den 
Text in seiner vorliegenden Gestalt ernst und missachtet nicht die exegetische Arbeit am 
Text. Diese Arbeit am Text konzentriert sich jedoch, im Gegensatz zur diachronen histori-
schen Erforschung des Pentateuchs, auf die synchrone Analyse, die Linguistik, Struktur 
und Philologie des vorliegenden Textes. Die Frage nach der redaktionellen Endgestalt des 
Textes und seiner Wirkung auf den Leser ist das vorrangige Interesse dieser Arbeit gewe-
sen. 
Die Untersuchung hat gezeigt, dass die Exoduserzählung weitere, über die typologische 
Deutung hinaus geltende Dimensionen enthält. Sie ist eine politisch102 befreiende, eine in 
sich theologisch argumentierende, legitimierende und sozialordnende Grundlage für ein 
Volk im Übergang. Sie dient als Basis für ein alternatives Bewusstsein und die alternative 
Praxis einer neuen Gesellschaft innerhalb der von Gott gegebenen und bestimmten Frei-
heit. 
Dies findet sich in einer mannigfaltigen Stilistik wieder, die vom Erzähler bewusst ver-
wendet wird. Erkennbare Strukturen, linguistische Feinheiten und narratologische Wieder-
aufnahmen machen die Exoduserzählung zu einem, aus der literaturwissenschaftlichen 
Perspektive, strategischen Meisterwerk. Es ist eine sehr bewusst aufgebaute Erzählung mit 
ihren Formulierungen, Begrifflichkeiten und Einschüben, die im Unterbewusstsein des 
Lesers und Hörers eine alternative Vorstellung aufbauen möchte. Auf diese Weise gestaltet 
sich die Identität und Praxis des Volkes Israel. 
                                                
101  Wie schon unter dem Punkt 2.3.1 erwähnt, geht es im Jeremiabuch um die Gottesbeziehung Israels. Die 
Hinwendung zu den Götzen bringt ethische Verfehlungen mit sich (Jeremia 9,1ff). Jeremia 9,23 knüpft 
eine Verbindung zwischen der theologischen und ethischen Dimension. 
102  Utzschneider und Oswald sehen in der Erzählung eine politische Theologie, (…) die einen gewissen Grad 
an Verallgemeinerung aufweist“ (Utzschneider & Oswald 2013:343). 
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4.4! ZUSAMMENFASSUNG DES EIGENEN BEITRAGS ZUR FOR-
SCHUNG 
Diese Arbeit hatte als Intension, auf literaturwissenschaftliche Weise aus der Sicht des 
Lesers den Text aus Exodus 1-15 zu lesen und zu interpretieren. Wo es notwendig war, 
wurde auf geschichtliche und kulturelle Hintergrundinformationen verwiesen. Die reine 
Schau auf den vorliegenden Text und seine Adressaten weist über die typologische Deu-
tung der Erzählung hinaus auf weitere, sich aus dem Text heraus entwickelnde Ergebnisse. 
Die Exoduserzählung ist die Grundlage für ein werdendes Volk.  
Es ist anzumerken, dass diese Arbeit keine ausführliche Untersuchung der alttestamentli-
chen Erzählkunst ist, wie es annähernd Utzschneider und Oswald geliefert haben. Die vor-
liegende Arbeit ist sich über den Umfang dieses Themas bewusst und hat daher den me-
thodischen Weg gewählt, die beim Lesen auftauchenden Besonderheiten zu erkennen, zu 
reflektieren und zu vergleichen.  
Es wurde bewusst nicht in Form einer diachronen Analyse auf die Frage nach unterschied-
lichen Quellen eingegangen, um den Rahmen dieser Arbeit nicht zu sprengen103. Die As-
pekte der Kompositionsgeschichte (vgl. Utzschneider & Oswald 2013:343) dagegen nimmt 
die synchrone Analyse auf. Sie wurden in dieser Arbeit nicht nur berücksichtigt, sondern 
konkret durch die politische-, theologische- und ethische Dimension in die Gesamterzäh-
lung eingeflochten. Mit diesen drei Dimensionen im Gepäck „(…) wendet sich die Exodu-
serzählung gegen jegliche Form von staatlichem Machtmissbrauch und Unterdrückung 
(…)“ (Utzschneider & Oswald 2013:343) und bekräftigt Jahwe als den alleinigen souverä-
nen Gott, der um sein Volk kämpf, es befreit und in die Freiheit führt und durch gerechte 
Ordnungen zu einer alternativen Gesellschaft formt. 
4.5! WEITERER FORSCHUNGSBEDARF 
Das Feld in der alttestamentlichen Wissenschaft ist sehr breit. Daher werden im Folgenden 
Themen und Punkte genannt, die sich innerhalb des Rahmens und Interesses der vorlie-
genden Arbeit befinden. Dabei liegt auch hier der Schwerpunkt auf literaturwissenschaftli-
chen Aspekten der Forschung. An dieser Stelle sollen drei wichtige Forschungsbereiche 
genannt werden, die zum Thema dieser Arbeit weiterführende Ergebnisse liefern können.  
                                                
103  Für eine diachrone Analyse siehe Utzschneider & Oswald 2013:343. 
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4.5.1! Der Exodus und die alternative Gesellschaft im Pentateuch 
Die vorliegende Arbeit hat nach einer synchronen Betrachtung von Exodus 1-15 die Praxis 
im Buch Levitikus untersucht und diese dargestellt. Über die Bücher Exodus und Levitikus 
hinaus finden sich aber auch im Rest des Pentateuchs viele Bezüge und Hinweise zu der 
alternativen Gesellschaft, die Israel darstellen soll (vgl. Deuteronomium 14,22-29). So ist 
zum Beispiel interessant, dass Ägypter nach Deuteronomium 23,1-9 nach drei Generatio-
nen in die Gemeinde des HERRN (hw"hy> lh;q.Bi) aufgenommen werden durften (vgl. Onli-
ne im Internet: Das Fremde und das Eigene), während das Buch Levitikus Ägypten sehr 
stark als eine Negativfolie benutzt. Dies bringt eine gewisse Spannung mit sich, so dass 
man die Forschung auf den gesamten Pentateuch ausweiten müsste. Der Pentateuch als 
Ganzes hat nämlich eine große Bedeutung für die Gesamtschau dieser neuen Gesellschaft. 
Die innerhalb des Kanons nachfolgenden Bücher bauen auf diese im Pentateuch dargelegte 
Basis auf und zeigen die Höhen und Tiefen des Volkes Israel inmitten der sie umgebenen 
Großmächte ihrer Zeit. 
4.5.2! Die drei Dimensionen in den Königszeiten 
Auf der Basis der Pentateuchuntersuchung müsste dann gefragt werden, wie sich die politi-
sche-, theologische- und ethische Dimension der alternativen Gesellschaft in der Königs-
zeit darstellt. Einen wertvollen Beitrag dazu hat Berman geliefert, den er selbst nur als ei-
nen „Start“ für weitere Forschungen sieht (Berman 2008:14). Weitere Studien, basierend 
auf einer kanonischen Leseart, müssten sich dann auf die Zeit des vereinigten Israels unter 
David und Salomo (Brueggemann hat dies unter den drei Aspekten „Economics of Af-
fluence“, „Politics of Oppression“ und „Religion of Immanence“ getan [vgl. Bruegge-
mann 2001:30]) fokussieren. Auf der anderen Seite ist eine Betrachtung in Bezug auf die 
Zeit des geteilten Reiches unter der Dynastie von König Jerobeam (931 v. Chr.) zu ma-
chen, welcher sich dem assyrischen Herrscher Rehabeam gegenübergestellt sah (vgl. 
Schultz 2003:184)104. Auf diese Weise kann das Bild der alternativen Gesellschaft umfang-
reicher in einer kanonischen Untersuchung betrachtet werden. Insbesondere kann dabei 
danach gefragt werden, welche positiven und welche negativen Umsetzungen wir in der 
weiteren Geschichte Israels finden. 
                                                
104  Wink schreibt: „Israels langer Weg aus dem Herrschaftssystem in die Freiheit begann mit dem Exodus 
aus Ägypten und wurde später durch die Propheten fortgeführt.“ (Wink 2014:64). 
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4.5.3! Die Verhärtung von Pharaos Herzen 
Eines der meist diskutierten und umstrittenen Themen der Exoduserzählung ist die „Ver-
stockung des Pharaos“. Aus persönlichem Interesse und auf Grund der Tatsache, dass die-
ses Thema sehr brisant ist für den Gesamtverlauf des Textes (in dieser Arbeit aber keine 
exegetische Analyse dazu gemacht werden konnte) soll an dieser Stelle auf den Wert die-
ses Themas hingewiesen werden.  
Das Thema „Verstockung“ wird mit den Verben qzx (vgl. Exodus 7,13), dbk (vgl. Exodus 
10,1) und hvq (vgl. Exodus 7,3) ausgedrückt. Die Frage ist, was diese Formulierung be-
deutet und wie man sie am besten übersetzt. E. Kellenberger hat dazu einen wertvollen 
Diskussionsbeitrag geliefert. In einem Vortrag auf der gemeinsam von der International 
Organisation for the Study of the Old Testament (IOSOT) und der Old Testament Society 
of South Africa (OTSSA) in Stellenbosch, Südafrika, durchgeführten Tagung im Jahr 2016 
formulierte H. G. Wünch ausgehend von Kellenberger dies zusammenfassend so::  
God himself will make Pharaoh`s will harder (hvq), so that he will not falter in his decision (Ex 7:3), he 
will give weight (dbk) to Pharaoh`s decision (Exodus 10:1). It was Yahweh`s intension that the battle be-
tween himself and Pharaoh would go all the way to the end.  WÜNCH 2016 
Die Diskussion über dieses Thema ist von Bedeutung und würde für diese Arbeit weiteres 
Licht in die Argumentation bringen. Wenn Gott den Pharao in seinem Willen bestärkt, 
würde das die Souveränität Gottes festigen und den „Kampf“ mit dem Pharao in ein ande-




5! AUSBLICK: DIE LINIE IN DAS NEUE TESTAMENT 
UND IN DIE GEGENWART  
Die Exoduserzählung und das auf dieser Grundlage entwickelte alternative Bewusstsein 
haben Bedeutung für das Neue Testament und die Gegenwart. Dies wird insbesondere in 
der Sendung und Praxis Jesu und dem Leben der ersten Christen deutlich. Auf der Basis 
der Exoduserzählung und dem daraus entwickelten alternativen Bewusstsein sollen hier 
nun Möglichkeiten der Interpretation und Übertragung für die Gegenwart erörtert werden. 
5.1! DIE FRAGE NACH DER IDENTITÄT UND PRAXIS VON JESUS 
UND DEN ERSTEN CHRISTEN 
5.1.1! Hoffnung auf die neue Wirklichkeit in der Geburtsgeschichte Jesu 
Am Anfang des Neuen Testamentes steht die Frage nach dem König der da kommen soll. 
Diese Frage war in einer Zeit lebendig, in der sich das Volk nach einer radikalen Verände-
rung und Neuordnung sehnte. Die Geschichte von der Geburt Jesu findet also genau in 
einer Zeit statt, in der die Hoffnung und Sehnsucht nach Veränderung sehr groß war. 
Brueggemann schreibt treffend: 
If there is only clinging, then the words are only critical. If there is yearning, there is a chance that the 
words are energizing.  BRUEGGEMANN 2001:111 
Brueggemann zeigt hier, dass es die richtige Zeit war, um nicht nur Kritik zu üben, sondern 
etwas “Neues” durch den Messias voranzutreiben und eine ersehnte radikale Änderung 
hervorzubringen. 
Verschiedene Erwartungen waren in der zeitgenössischen Vorstellung über das Kommen 
des Messias vorhanden. Es wäre utopisch zu versuchen, aus dem vorliegenden Material 
eine einheitliche messianische Vorstellung ableiten zu können (Wright 2011:391:407). 
N.T. Wright versucht dennoch in seinen Studien dazu grundlegende Elemente zu definie-
ren: 
Das Kommen des Königs würde dort, wo man es erwartete, also der Brennpunkt der großen Befreiung 
sein. Aber worin würde diese Befreiung tatsächlich bestehen? Würde sie politisch sein oder geistlich oder 
in gewissem Sinne beides?  WRIGHT 2011:407 
Wright macht deutlich, dass die jüdische Vorstellung keine Trennung von der politischen 
und geistlichen Dimension vorsieht. Die Situation zur Zeit der Geburt Jesu war von politi-
scher Unterdrückung gekennzeichnet. Das jüdische Volk erwartete eine Befreiung im irdi-
schen Sinne. Es ging um die Hoffnung „`(…) dass Gott die Dinge grundlegend ändern 
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würde (…)`“ (Wright 2011:423). Dies basierte auf der Überzeugung, dass „`(…) Gott die 
Welt erschaffen und manchmal dramatisch interveniert hatte, um sein Volk zu retten`“ 
(Wright 2011:423). Somit kann man klar behaupten, dass die politische Dimension in der 
Ankündigung und Erwartung eines neuen Königs in der damaligen Vorstellungswelt mit-
schwingt und diese sich auch in den neutestamentlichen Zeugnissen wiederspiegelt, so 
auch zu Beginn des Lukasevangeliums. 
Die Geburt Jesu wird ausführlich im Lukasevangelium beschrieben. Die ganze Geschichte 
ist narratologisch ausgestaltet und mit künstlerischen und poetischen Elementen bestückt 
worden (vgl. Lukas 1,26-2,40). Im Kontext der von Augustus angekündigten Volkszählung 
nimmt die Erzählung von der Geburt Jesu nach Brueggemann eine besondere Stellung ein. 
Brueggeman erkennt in der Erscheinung der Engel, die über das Kommen des neuen Kö-
nigs berichten, ein gegen die damaligen Herrscher gewähltes Medium der Kommunikation, 
das von Hoffnung gekennzeichnet ist.  
Moltmann sieht durch den auferweckten Christus den Gewinn der Aussicht ins Weite 
(Moltmann 1965:15). Dieser Blick auf das „Mögliche“ schimmert bereits zum Beginn des 
Lukasevangeliums durch. Damit ist klar, dass es der prophetischen Eschatologie nicht um 
eine optimistische Sicht der Zukunft geht, sondern ihr Charakteristikum ist die Hoffnung 
auf eine umfängliche neue Wirklichkeit (vgl. Brueggemann 2001:101), welche die Wie-
derherstellung Israels miteinschließt. Lukas macht dies deutlich, indem er seine Geschichte 
auf eine ganz bestimmte Art und Weise beginnt und damit darauf hinweist, dass der Mes-
sias, dessen Kommen im lukanischen Evangelium erzählt wird, als König dieses neue Kö-
nigreich aufrichten wird (Wright 2011:483). 
Die ganze biblische Erzählung über die Geburt Jesu steht im Kontext dieser unzertrennli-
chen Vorstellung einer politischen und geistlichen Befreiung Israels. Daher steht diese Ge-
schichte nach S. Kierkegaard maßgeblich für die „Leidenschaft für das Mögliche“ (vgl. 
Moltmann 1965:15) und für eine voranzutreibende neue Realität.  
Im Zusammenhang der von Kaiser Augustus angeordneten Volkszählung (Lukas 2,1f) zur 
Erneuerung des Systems schreibt Brueggemann: „(…) but a census never led to energy105 
or newness“ (Brueggemann 2001:103). Brueggemann bringt an dieser Stelle einen wichti-
gen Aspekt mit in das Verständnis des Textes. Er schreibt weiter: “The beginning is with a 
song that stands in conflict with the decree.” (Brueggemann 2001:103). Damit bezieht er 
                                                
105  Brueggemann verwendet „energizing“ für das Initiieren und Aufkommen der alternativen Gemeinschaft 
von Mose. Es wird zudem in seinem Buch zu einem zentralen Begriff für das „Neue“ und ist von der pro-
phetischen Kritik und Vorstellung nicht zu trennen (Brueggemann 2001).  
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sich auf das Lied (Lukas 1,31-33), welches der von Gottes Thron her autorisierte Engel an 
Maria richtet.  
Das erhoffte “Neue” und die damit verbundene neue Realität beginnen jedoch auf eine 
andere Art und Weise. Rom, besonders sichtbar in der Person des Herodes, hat diese Ge-
burt nicht erwartet und konnte sie nicht aufhalten. Die Geburt des neuen Königs ist nach 
Brueggemann mit Verweis auf Lukas 4,18-19 ein Jubeljahr (jubilee) und somit die Verge-
bung von alten Vergehen, die Begnadigung von alten Verbrechen und der Beginn einer 
Bewegung der Freiheit (Brueggemann 2001:103) (vgl. Lukas 1,52-53). Man muss nicht in 
allem mit Brueggemann übereinstimmen, um der folgenden Aussage zuzustimmen: Dieses 
„Neue“ beginnt nicht bei denen, die den Erlass für die Volkszählung angeordnet haben 
oder diese durchführen. Das „Neue“ beginnt bei einer einfachen, jungen Frau Maria, einem 
alten Ehepaar106 und den Hirten, die am Rand der damaligen Gesellschaft standen und das 
„Neue“ tatsächlich aufnehmen konnten. 
All das „Neue“ findet sich in poetischer Form, in Liedern: In den staunenden Bewunde-
rungen von Maria (Lukas 1,46-55) und Zacharias (Lukas 1,68-79), der Verwunderung der 
Hirten (Lukas 2,18-19), sowie dem Lobpreis der Engel (Lukas 2,14) und Hirten (Lukas 
2,20). Brueggemann schreibt:  
The praise, brooding, and astonishment are appropriate to the event, for it was not expected and it could not 
be understood on any conversational grounds. There is criticism here, for implicitly the old rulers are dis-
mantled and have no access to the new future.  BRUEGGEMANN 2001:104 
Auch wenn man dem hermeneutischen Ansatz von Brueggemann als Ganzes durchaus 
kritisch begegnen kann, bringt er dennoch eine wertvolle Komponente in die Interpretation 
hinein, welche für die Intension der Arbeit von Bedeutung ist. Die Geburtsgeschichte läutet 
eine neue Zeit ein und erwartet eine neue Realität, die zuerst denen begegnet, die nicht zur 
Elite der Gesellschaft gehören. Daher kann die eintreffende Veränderung und Hoffnung 
nicht erklärt, sondern nur gesungen werden, denn sie ist etwas, das nicht vom irdischen, 
herodianischen König hervorgebracht oder verhindert werden kann. Diese, im poetischen 
Rahmen eingebettete und bereits in der Geburtsgeschichte des Christus durchschimmernd 
formulierte Hoffnung ist darum der „`unzertrennliche Begleiter“` des Glaubens“ (Molt-
mann 1965:15). 
Hier ist die Hintergrundmusik des Exodus und die damit verbundene Intervention Gottes 
zu hören: Die Handlung Gottes in der Exoduserzählung war von Seiten der Israeliten nicht 
erwartet. Es war ein Schreien, das zu Gott drang, in einer Zeit der unerträglichen Unterdrü-
                                                
106  Nach Wright stellt Lukas hier eine Verbindung zu 1. Samuel und der Erschaffung der israelitischen Mo-
narchie her (vgl. Wright 2011:482).  
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ckung und des Leidens. Gott nimmt sich der Unterdrückten und ihres Leides an und schafft 
einen Weg in die Freiheit und der ägyptische König muss erkennen, dass sein tyrannisches 
System keine Zukunft hat. Die Erzählung endet poetisch in Form des Mose- und Mirjam-
liedes, das von Bewunderung, Staunen und Lobgesang gekennzeichnet ist.  
Die Geburt Jesu ist aus politischer Perspektive eine Kritik und ein gewaltloser Widerstand 
gegen das römische Imperium. Dies zeigt sich in der lukanischen Solidarität mit den Ar-
men ebenso wie in der matthäischen Auseinandersetzung107 mit der Aggressivität der 
Mächtigen der damaligen Zeit.  
Der in Israel herrschende Machthaber erkennt, dass seine Herrschaft in eine Sackgasse 
geraten ist und sein Ende bevorsteht. Bevor dies geschieht, versucht er die Menschen, die 
für ihn eine Bedrohung darstellen, zu töten (vgl. der Pharao des Auszugs [Exodus 1,16]). 
Aber dies gelingt nicht und so wird die Erzählung mit dem neuen König fortgeführt. So-
wohl die lukanische als auch die matthäische Geschichte weisen damit auf „(...) the 
emergence of an alternative consciousness“ (Brueggemann 2001:82) hin und die daraus 
folgende alternative Gesellschaft.  
Die Geburt Jesu ist die Ankündigung des „Neuen“, was Gott durch Jesus entstehen und 
aufblühen lassen will und was in der jüdischen Vorstellung „Israels Rehabilitierung“ 
(Wright 2011:425) bedeutet. Dabei geht Gott den Weg zuerst mit den Benachteiligten, den 
Unterdrückten und den Menschen, die unter dem politischen System leiden. 
5.1.2! Die neue Wirklichkeit als sichtbare Wirklichkeit „par excellence“ im Leben 
Jesu 
Die Geburt Jesu berichtet vom Kommen des verheißenen Königs (vgl. Jesaja 7,14). Vor 
allem das Lukasevangelium nimmt dabei eine kritische Haltung gegenüber der damals 
herrschenden politischen Situation ein und vermittelt darüber hinaus eine mit Hoffnung 
erfüllte Perspektive. Die Geburtsgeschichte aus dem Lukasevangelium trägt die Hoffnung 
auf die neue Wirklichkeit in sich. Sie schürt die Erwartung, die durch das Kommen Jesu 
geweckt wurde. In der weiterführenden Erzählung, im Leben und Dienst Jesu, wird der 
Ausdruck dieser neuen Wirklichkeit der alten Ordnung konkretisiert gegenübergestellt und 
in Jesus wird das alternative Bewusstsein und die neue Wirklichkeit par excellence de-
monstriert.  
Lukas ist sich in seinem Evangelium bewusst, dass die Taten Jesu von den Ausgegrenzten 
der Gesellschaft angenommen wurden: Selig sind die, die an Christus keinen Ärger neh-
                                                
107  Mehr zur matthäischen Darstellung bei Brueggemann 2001:82-83. 
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men (vgl. Lukas 7,22). Andere hingegen haben sich gegen Christus verschworen und wol-
len ihn zu Fall bringen (vgl. Lukas 19,47; Markus 3,6.22). Die Evangelien zeigen, dass 
diejenigen, für die das Evangelium gegeben wurde, die staunende Bewunderung und Ver-
wunderung über das was Jesus tat, kennen. Der Evangelist Markus schreibt: 
Und sie entsetzten sich alle, so daß sie sich untereinander befragten und sprachen: Was ist das? Eine neue 
Lehre in Vollmacht! Er gebietet auch den unreinen Geistern, und sie gehorchen ihm!    
Markus 1,27 (vgl. Markus 4,41; 6,2) 
Die Menschen waren erstaunt und konnten die Geschehnisse nicht in Worte fassen: 
Und sie entsetzten sich alle und priesen Gott und wurden von Furcht erfüllt und sprachen: Wir haben heute 
seltsame Dinge gesehen. Lukas 5,26 (vgl. Lukas 9,43) 
Die Menschen bewunderten seine Worte und Taten: 
Und es begab sich, als Jesus diese Rede vollendet hatte, daß sich das Volk entsetzte über seine Lehre; denn 
er lehrte sie mit Vollmacht und nicht wie ihre Schriftgelehrten. Matthäus 7,28-29 (vgl. Markus 7,37) 
Wie das Volk Israel nach der Durchquerung des Schilfmeeres Gott fürchtete und staunend 
ein neues Lied anstimmte, so bewundern die Adressaten der Worte Jesu den, der das 
„Neue“ bringt. Während das Imperium und seine Gefolgschaft nach der alten Bindung und 
Ordnung handelt und versucht, Jesus zur Strecke zu bringen, entsteht um die Person Jesu 
herum eine unaufhaltsame Bewegung von staunenden Nachfolgern. Dies hatte seinen 
Grund: 
Jesu Leben war skandalös (ska,ndalon) für die alte imperiale und religiöse Welt, in der sich 
Gottes Volk behaupten musste. Jesus stellte die alten Vorstellungen und Muster, nach de-
nen in der alten Wirklichkeit gehandelte wurde, in Frage (vgl. Markus 11,17-18; Lukas 
11,38): 
•! Jesu Sabbatverständnis (Heilen am Sabbat [Markus 3,1-6] und Ährenraufen [Mat-
thäus 12,1-8] war für die Pharisäer ein Anstoß und sie wollten ihn umbringen (vgl. 
Matthäus 12,14). Für seine Gegner bedeutete es Gesetzesbruch und für seine Nach-
folgerschaft Freiheit: „The day that came to articulate social order was now trans-
formed into an occasion for freedom, freedom that rejected the settlement“ 
Brueggemann 2001:85). 
•! Die Tempelreinigung (Markus 11,15-19; Johannes 2,18-22) ist Jesu kritische 
Stimme, die er mit Jeremia 7,11 (vgl. Jesaja 56,7) untermauert. Jesus macht darüber 
hinaus deutlich, dass es nicht die Versammlung von speziellen Auserwählten um 
das zentralisierte Heiligtum herum ist, die Gott gefällt, nicht einmal die Beschrän-
kung auf das Volk Gottes, Israel. Er erweitert dies zu einem universalen Anspruch 
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(einer „religion of Gods freedom108“ [Brueggemann 2001:31]): Ein Bethaus für die 
Völker. Der Höhepunkt ist Jesu Rede über das Zeichen, dass er den Tempel in drei 
Tagen wieder aufrichten wird, was er aber auf seinen Leib bezog, welcher zuvor 
von den Juden getötet werden würde (Johannes 2,19-21). 
•! Jesus pflegte Gemeinschaft mit Zöllnern, Sündern und den Ausgegrenzten der Ge-
sellschaft (vgl. Markus 2,15-16), eine Gemeinschaft, welche nicht an nationale, po-
litische oder ethnische Vorbedingungen geknüpft war. Er scheute sich nicht, dabei 
klare Worte zu formulieren (vgl. Johannes 8,11). Jesu Politik ist eine vorrangige 
Option für die Armen und zeigt Solidarität den Schwachen, Unterdrückten und Be-
nachteiligten gegenüber (vgl. Lukas 4,18-19). Dabei ging es ihm immer wieder um 
die Überwindung von sozialen, von Menschen gemachten, Grenzen. 
•! Er ließ sich von einer Prostituierten die Füße waschen (Lukas 7,36-50) und entlarv-
te dabei die religiösen Vorstellungen der Pharisäer, durch die sie den Menschen un-
erträgliche Lasten auferlegen (vgl. Lukas 11,46). Jesus führte die Menschen in eine 
neue „Freiheit“ unter der barmherzigen Herrschaft Gottes (Matthäus 11,28). 
•! Er kritisierte die Pharisäer und Sadduzäer, indem er die Samariter als positives Bei-
spiel nahm (vgl. Lukas 10,25-37) oder „Weheklagen“ über die religiösen Eliten Is-
raels ausrief (vgl. Lukas 11,37-54). Bei diesen Vergleichen sind die Ausgegrenzten 
die Begnadigten und Bevorzugten, während die religiöse Elite Kritik erntet.  
•! Die Zusammenstellung der Nachfolgergemeinschaft aus Juden, Zeloten und Zöll-
nern (vgl. Lukas 6,12-16) ist Ausdruck einer überwundenen sozialen Differenzie-
rung zwischen nationaler, politischer oder ethnischer Herkunft. Unter Jesu Herr-
schaft werden diese Dinge überwunden und das alternative Bewusstsein nimmt 
Form an. Dies zeigt sich u.a. bei den Schwachen, Armen, Unterdrückten und Aus-
gegrenzten der Gesellschaft, die in den Seligpreisungen ihren Platz finden (vgl. 
Matthäus 5,3-12). In der Jesusgemeinschaft werden unterschiedliche soziale Klas-
sen miteinander verbunden, geschlechterspezifische Grenzen überwunden (in der 
Nachfolgerschaft waren viele Frauen [vgl. Lukas 8,1-3]) und zu einer Gemeinschaft 
geformt. 
Das Leben Jesu ist, wenn man so will, eine konfliktreiche Gegenüberstellung der Praxis 
eines alternativen Bewusstseins mit der zeitgenössischen alten Wirklichkeit (römisches 
Imperium und jüdisch-religiöse Vorstellungen). Lohfink schreibt: 
                                                
108  „Moses experience had this kind of vision of God`s freedom: Moses had insisted on God`s presence: ’Is it 
not in your going with us, so that we are distinct, I and your people, from all other people that are upon 
the face of the earth?’” (Brueggemann 2001:31). 
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Für Jesus ist es charakteristisch, dass er ständig Gemeinschaft herstellt – und zwar gerade für diejenigen, 
denen man damals die Gemeinschaft versagt oder die religiös nicht als vollwertig gelten. Jesus macht 
durch sein Wort, mehr aber noch durch sein konkretes Verhalten deutlich, dass er religiös-soziale Grenz-
ziehungen und Deklassierungen nicht anerkennt.  LOHFINK 2015:130 
Gott offenbart in Jesus Christus sein gesamtes Wesen (vgl. Johannes 12,45). Somit ist der 
Konflikt, von dem die Evangelien berichten, eine Auseinandersetzung zwischen Gottes 
Wesen und den Gegebenheiten (politischer, theologischer und ethischer Natur) der damals 
bekannten sozialen Welt. 
Wenn die Geburt und das Leben Jesu eine klare politische Dimension hatten, so bedeutet 
dies, dass sich diese Dimension auch in der Lehre Jesu wiederspiegeln muss. Wink hat in 
seinem Buch Verwandlung der Mächte eine Theologie der Gewaltfreiheit entfaltet. Dabei 
geht er auf bekannte biblische Stellen ein, in denen er Jesu Vorstellung als einen gewalt-
freien Widerstand beschreibt (vgl. Wink 2014:90). Winks Ausführungen sind in vielerlei 
Hinsicht von einem exegetischen Standpunkt aus kritisch zu bewerten, beinhalten aber 
auch sehr wertvolle Aspekte, die es wahrzunehmen gilt. Eine ausführlichere Auseinander-
setzung mit Winks Position ist an dieser Stelle jedoch nicht möglich. Jedenfalls kann, unter 
Berücksichtigung der Ausführungen Winks, festgehalten werden, dass Jesu Vorstellung 
auf einem alternativen Bewusstsein beruht, das die Armen, Unterdrückten und Benachtei-
ligten solidarisch in den Vordergrund stellt und sie dadurch befähigt, ihre eigene Würde 
wieder zurückzugewinnen.  
Die Darstellung von Jesu Geburt, seinem Wirken und seiner Lehre beinhaltet die radikale 
Solidarität mit den Armen und Unterdrückten, sowie die konsequente Kritik am System, 
das es zu entblößen gilt, denn (...): „He named the oppressed, but there are never oppressed 
without oppressors“ (Brueggemann 2001:84)109. In diesem Sinne sind diese Texte ein Aus-
druck des politischen „Empowerment-Konzeptes“ zur „Bemächtigung der Ohnmächti-
gen“110 (Herriger 2014:14), um einem schwachen und unterdrückten Volk dabei zu helfen 
sich seiner menschlichen Würde zu ermächtigen, sowie um seine Zugehörigkeit zur sozia-
len Welt (sozial, politisch, wirtschaftlich) gewaltfrei zu propagieren. 
Jesu Worte sind an Menschen gerichtet „(...) who can believe that these new words open 
up futures that the royal consciousness cannot offer“ (Brueggemann 2001:110). Die neue 
                                                
109  Wie bereits erwähnt ist die Polarisierung Brueggemanns an vielen Stellen fraglich. Seine Ausführungen 
sind oft einseitig und zielen meist auf die Untermauerung seiner eigenen Thesen hin. Er macht aber zu 
Recht eine bisher wenig beachtete Komponente der Geburtsgeschichte deutlich, die in der radikalen Kri-
tik des politischen Systems besteht. 
110  N. Herriger schreibt im Kontext der modernen Sozialwissenschaften, dass es bei der politischen Definiti-
on von „Empowerment“ darum geht „(…) die scheinbar unabänderlich festen Webmuster struktureller 
Macht in Ordnung zu bringen (…)“ (Herriger 2014:14). In Bezug auf die genannten biblischen Stellen ist 
anzumerken, dass der Weg Jesu dennoch ein anderer, gewaltfreier Weg ist, der das System kritisiert, was 
in dem modernen säkularen und politischen Empowerment-Vorstellungen nicht zwingend so ist. 
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Zukunft und Freiheit ist für die, die nicht nur durch die ausbeuterischen Praktiken des Sys-
tems benachteiligt, sondern auch durch diese schikaniert wurden. Die neue Zukunft richtet 
sich an die, die unter diesen Erfahrungen stöhnen und gelitten haben.  
5.1.3! Das letzte Abendmahl und Jesu Tod am Kreuz 
Zwei Kernereignisse in Bezug auf die von Jesus gelebte und zu etablierende Identität zum 
Aufbau einer alternativen Gesellschaft bestehen im Abendmahl (vgl. Lukas 22,7-20 par.) 
und dem Kreuzestod Jesu (vgl. Lukas 23,32-49 par.). 
Das Abendmahl wurde eingesetzt zur Zeit der ungesäuerten Brote, also jenem Ereignis, bei 
dem man das Passalamm opferte (Lukas 22,7; vgl. Exodus 12,1-14). Jesus setzt dieses in 
Verbindung zu seinem Tod und den damit verbundenen Neuen Bund (Lukas 22,20; vgl. 
1.Korinther 11,25), welcher „(…) eine Erwiderung auf das Muster des fortwährenden 
Bundesbruchs“ (Volf 2012:200) ist. Das Unvermögen des Menschen, den alten Bund zu 
halten, beinhaltet die Notwendigkeit eines neuen Bundes. Ein Bund unterscheidet sich von 
Einzelgesetzen und Verträgen, die das Zusammenleben und die Ordnung einer Gesell-
schaft garantiert, denn ein Bund beruht auf „substantiellen Werten“ (Volf 2012:197) die 
aus einer externen Quelle stammen. Auf diesen „substantiellen Werten“ in Form des Bun-
des baut M. Volf seine weiteren Ausführungen auf. 
Moltmann hat gezeigt, dass ein durch einen Bund zusammengeführtes vereinheitlichtes 
Volk die Freiheit erfährt, die es braucht um „dem großen Leviathan“ zu widerstehen 
(Moltmann 1994:19ff). Unter diesem „Leviathan“ versteht Moltmann das tyrannische Sys-
tem politischer Machtstrukturen.  
In Bezug auf die nach innen gerichtete Perspektive macht Volf die horizontale Dimension 
des Miteinanders deutlich. Volf geht es „(…) um das Wesen der Verpflichtung und die 
Bedingungen für ein Aufblühen des Zusammenlebens“ (Volf 2012:198). Dabei stellt er 
heraus, dass die grundlegende egoistische Haltung einer Gesellschaft einen höheren Bedarf 
nach einem Leviathan, einem „(…) engmaschig organisierten und zentralisierten Staatsap-
parat (…)“ (Volf 2012:198) aufweist. Ein solcher Leviathan wird zu einem Selbstläufer der 
Tyrannei, Ungerechtigkeit und Unterdrückung. Daher ist die Frage nach einem Neuen 
Bund von zentraler Bedeutung, wobei es erstens um die Vergebung der Schuld und deren 
Sühne geht (vertikal) und zweitens um ein grundlegendes Paradigma, das das menschliche 
Zusammenleben (horizontal) für eine alternative Gesellschaft möglich macht. All das soll 
auf der Basis des Neuen Bundes, der seine zentrale Wirkkraft in Abendmahl, Kreuz und 
Auferstehung gründet, seine Berechtigung finden.  
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Das Abendmahl, in dem Jesus sein Leiden und seinen Tod ankündigt, ist für die Jesusjün-
ger ein Ereignis, das ihre bisherigen Erfahrungen auf dem Kopf stellt. Volf macht deutlich, 
dass das „Sterben Gottes“111 eine unglaubliche Vorstellung von einem Gott ist (…) 
(…) der tat, was Gott weder tun können noch tun wollen sollte – eine Geschichte von Gott, der starb, weil 
Gottes allzu menschlicher Bundespartner den Bund gebrochen hatte.  VOLF 2012:202 
Dieser Bund mit seinen Verheißungen ist „besser“ als der alte Bund (vgl. Hebräer 8,6-7). 
Diese für die Jünger scheinbare „Ungerechtigkeit“ und „veritabler gedanklicher Abgrund“ 
(Volf 2012:202) ist nötig, um den Bund zu erneuern (Volf 2012:202), damit viele (vgl. 
Markus 14,24) an dem neuen Bund teilhaben werden. Markus knüpft über Exodus 24,4-11 
an die Worte aus Jesaja 53, 11-12 an. Der Text aus Jesaja 53 wendet sich an ein Volk im 
Exil. Es lebt in einem Umfeld des Todes. Es ist zerstreut und geschlagen. Doch es antwor-
tet auf die Gewalt nicht mit Gegengewalt, „(…) sondern erträgt sie stumm wie ein Lamm“ 
(Lohfink 2015:47). Die „Vielen“ bezieht sich auf die Gegner, die Völker unter denen sie 
leiden. Diese Völker werden an dem still ertragenen Leiden, sowie an dem was der Gottes-
knecht für sie getan hat, ihre Missetaten erkennen und darin verstummen. Lohfink zeigt, 
dass darin ihre Heilung besteht (Lohfink 2015:47). Wenn Jesus seinen Tod an diesem Tag 
verkündigt, im Zusammenhang mit dem gemeinschaftlich vollzogenen Brauch des Passa-
festes, dann verknüpft er diese theologische Wahrheit über die „Sühne“ mit der Universali-
tät seiner Verheißung. Denn beides ist bekannt, das universale und das partikulare: Israel 
ist in der heiligen Schrift besonders angesprochen und dennoch ist es nicht für sich selbst 
da:  
Wenn also Jesus für Israel in den Tod geht, so stirbt er für jenes Israel, das Instrument Gottes ist für das 
Heil der Welt. Er stirbt für Israel und eben damit für die Völker.  LOHFINK 2015:48 
Diese offene Formel der „Vielen“ öffnet den Jüngern die Perspektive des neuen Bundes, 
durch den die Zukunft universal gelebt wird. Hier gewinnt die Leidensankündigung und 
das damit verbundene Heil seine unaussprechliche und umfängliche Dimension.  
Darüber hinaus verbirgt sich im Tod Jesu eine auf der politischen Dimension basierende 
Kritik: 
Therefore we say that the ultimate criticism is that God embraces the death that God`s people must die. The 
criticism consists not in standing over against but standing with; the ultimate criticism is not one of trium-
phant indignation but one of the passion and compassion that completely and irresistibly undermine the 
world of competence and competition.  BRUEGGEMANN 2001:95 
                                                
111  Das „Sterben Gottes“ versteht sich bei Volf als ein Paradoxon. Gott ist ein Gott der nicht sterben kann, 
weil er ewig ist. Er macht jedoch den Anschein in Christus, dem Sohn Gottes, dem Sterben zu erliegen. 
Daher liegt am „Fuß des Kreuzes“ (Volf 2012:202) ein veritabler Abgrund, der für die Jesusjünger zur 
Herausforderung wurde. Dass in diesem „Sterben“ Gottes der Sieg verborgen ist, wird der Jesusgemein-
schaft erst nach der Auferstehung deutlich.  
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In Form seiner geöffneten Armen am Kreuz schafft Gott der Menschheit Raum. Volf ist 
der Meinung, dass - während die alte Welt die Menschen unterdrückt und in Klassen ge-
teilt hat und die Armen unter diesem System gelitten haben - die offenen Arme Jesu ein 
kritisches Symbol für das imperiale und religiöse Regime sind. Die offenen Arme Jesu sind 
Ausdruck dafür, dass Gott nicht Gott sein möchte ohne den anderen. Gott erleidet den Tod 
durch die Menschen, um sie zu umarmen (Volf 2012:200-201). Jesus bringt das alternative 
Bewusstsein und die damit verbundene Praxis einer alternativen Gesellschaft auf die 
nächste Stufe: Der Neue Bund, die Sündenvergebung112, Gottes Raummachen in Gottes 
Selbst und seine Umarmung der Menschheit, die durch seine gewaltlose Kritik am Kreuz 
symbolisiert ist, fordert die unter dem neuen Bund lebende Gesellschaft in die Verantwor-
tung. Volf schreibt: 
Jeder Partner in dem Bund muss sein eigenes Verhalten und die eigene Identität als komplementär zum 
Verhalten und der Identität der anderen Partner verstehen. Ohne diese Komplementarität und ständige An-
passung dynamischer Identitäten werden moralische Bindungen als Schutz gegen den Druck, der auf den 
Bund in einem pluralistischen Kontext lastet, nicht ausreichen, und die Tür wird sich öffnen für Leviathans 
Rückkehr. Bundesverhältnisse zwischen Menschen und Gruppen zu erhalten und zu erneuern, setzt die Ar-
beit des „Raum Machens für den anderen“ und das Umsortieren des Selbst im Licht der Gegenwart des an-
deren voraus.  VOLF 2012:201 
Durch das Abendmahl und seinen Kreuzestod, führt Jesus das alternative Bewusstsein fort 
und legt die Grundlage für eine alternative Gesellschaft, die Raum macht für andere, indem 
er sich selbst hingibt und einen ewigen113 Neuen Bund über die Weltgeschichte stellt. So-
mit ist klar:  
Jeder Bruch des Bundes findet immer noch innerhalb des Bundes statt. Niemand steht außerhalb des ge-
sellschaftlichen Bundes; und es ist keine Tat vorstellbar, die jemanden außerhalb stehen ließe.    
VOLF 2012:203 
Wenn Wright zu Beginn gefragt hat, ob das Kommen des Königs politischer oder geistli-
cher Natur ist, dann ist spätestens hier festzuhalten, dass es kein Entweder-oder ist, sondern 
eine Komplementarität aus beiden. Abendmahl und Kreuzestod überwinden die vorhande-
nen Spannungen und Unterschiede und verbinden beide Partner in einer ewigen Beziehung 
zueinander. Sie beinhalten aber auch die politisch-kritische Dimension, die in der Ohn-
macht Gottes selbst besteht. In dieser Ohnmacht trägt Gott in paradoxer Weise den Sieg 
davon, indem er die Menschheit mit sich verbindet und ihnen die Möglichkeit schafft, auf 
der Grundlage des Neuen Bundes die Zukunft im Miteinander als ermächtigte Menschheit 
                                                
112  Zur Kreuzes- und Sühnetheologie sowie dem kritischen Diskurs mit den damit verbunden biblischen 
Entwürfen kann an dieser Stelle nicht eingegangen werden. Ein Überblick über die verschiedenen An-
sichten zum Sühneverständnis findet sich bei Von Padberg 2004:1843. 
113  Volf macht deutlich, dass die Ewigkeit des Bundes auf der „Unfähigkeit“ Gottes beruht den Partner auf-
zugeben (vgl. Hosea 11,8) (Volf 2012:203). 
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durch Gottes Freiheit zu gestalten. Somit ist die Kirche Vorreiter und Licht dieser durch 
Christus ermöglichten, alternativen Gesellschaft. 
5.1.4! Das Zeugnis über die ersten Christen als „cult movement“  
Wie hat sich die „Kirche“ in den ersten Jahren und Jahrhunderten als Vorbote und Licht 
dieses alternativen Bewusstseins für eine alternative Gesellschaft gezeigt? Hierzu hilft zu-
nächst einmal ein Blick in die Bibel. In Antiochia wurden die Jünger zum ersten Mal 
Christen (Cristianou,j) genannt (Apostelgeschichte 11,26), was vermutlich an ihrem Be-
kenntnis und ihrem außergewöhnlichen Leben lag, dass sie an den Tag legten. Kierkegaard 
schreibt: 
„Christus ist in dem gleichen Maße Wahrheit, wie er auch der Weg ist. Wer ihm nicht auf dem Weg folgt, 
verlässt zugleich auch die Wahrheit. Wir können die Wahrheit Christi nur dann behalten, wenn wir ihn 
nachahmen, und nicht, wenn wir über ihn nachsinnen.“  FROST & HIRSCH 2010:69 
Justin (apol I 67) zeigt, wie die Christen im 2. Jahrhundert ihren Gottesdienst feierten als 
eine bekennende Gemeinschaft: 
An dem Tage, den man Sonntag nennt, findet eine Versammlung aller statt, die in Städten oder auf dem 
Lande wohnen; dabei werden die Denkwürdigkeiten der Apostel oder die Schriften der Propheten vorgele-
sen, solange es angeht. Hat der Vorleser aufgehört, so gibt der Vorsteher in einer Ansprache eine Ermah-
nung und Aufforderung zur Nachahmung all dieses Guten. Darauf erheben wir uns alle zusammen und 
senden Gebete empor. Und wie schon erwähnt wurde (c. 65), wenn wir mit dem Gebete zu Ende sind, wer-
den Brot, Wein und Wasser herbeigeholt, der Vorsteher spricht Gebete und Danksagungen mit aller Kraft, 
und das Volk stimmt ein, indem es das Amen sagt.  JUSTIN 1913:136 
Wie Justin schildert, wurden die ersten Christen zur Nachahmung von all dem Guten auf-
gefordert. Zuvor beschreibt er: „Wir erinnern in der Folgezeit einander immer hieran, hel-
fen, wenn wir können allen, die Mangel haben, und halten einträchtig zusammen“ (Justin 
1913:135). Die ersten Christen waren dafür bekannt, dass sie keine Unterschiede machten 
und sich als eine in Christus vereinte Familie verstanden.  
Kritisch schreibt Caecilius Natalis114 „’(…) unterschiedslos nennen sie sich Brüder und 
Schwestern’“ (Minucius Felix 1913:148). Plinius schreibt an Kaiser Trajan unter anderem 
über den Eid der Christen, mit dem sie sich verpflichteten. Dieser bestand in der Absage 
von Diebstahl, Raubüberfall oder Ehebruch. Außerdem bestand der Eid darin, kein Ver-
sprechen zu brechen und angemahnte Schuld nicht zu verleugnen (vgl. C. Plinius, Online 
im Internet: Brief X 96: C. Plinius an Kaiser Trajan) und das obwohl sie aus der „`unters-
ten Hefe des Volkes`“ (Minucuis Felix 1913:147) und als Unwissende bekannt waren. Die 
ersten Christen bestanden zu einem großen Teil aus der sozialen Unterschicht der Gesell-
schaft.  
                                                
114  Sprecher des Heidentums im Dialog „Octavius“ des Minucius Felix über die Christen (Schmidt 2008:18). 
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Dennoch nahm das Evangelium nach und nach in allen Schichten der Gesellschaft Ein-
fluss. Das Christentum war keine rein proletarische Massenbewegung. R. Stark zeigt den 
enormen kulturellen Einfluss dieser Bewegung, der undenkbar wäre, wenn sie nicht auch 
ihren Einfluss auf die höheren sozialen Klassen gehabt hätte. Für Stark ist das Christentum, 
keine sektiererische Bewegung („sect movement“), sondern eine kulturelle Bewegung 
(„cult movement“) (Stark 1997:33). Historisch ist klar erkennbar, dass diese Bewegung 
den damalig geltenden sozialen Werten entgegentrat und eine entscheidende Wende für die 
nächsten Jahrhunderte einleitete. Eine solche Bewegung ist mehr als eine proletarische 
Gruppenbewegung: „Of course it wasn`t; cult movements never are.“ (Stark 1997:47). Ei-
ne Bewegung die später das gesamte römische Reich unter Kaiser Konstantin formte, ist 
eine kulturwirkende, einflussnehmende und unaufhaltsame Bewegung, die in alle sozialen 
Schichten der Gesellschaft reicht115.  
Die christliche Bewegung war eine bekennende (theologische Dimension) und nachah-
mende (ethische Dimension) Bewegung, deren Identität sich nicht der politischen Perspek-
tive entzog. Im Gegenteil: Die theologische Dimension basiert auf dem alternativen Be-
wusstsein der universalen Autorität Gottes und der Überzeugung, dass sein Volk zum Licht 
für die Nationen berufen ist. Das Licht des Evangeliums konzentriert sich nicht auf das 
einzelne Individuum allein, sondern bezieht sich auch auf die kollektive und kulturelle 
Welt mit all ihren Aspekten. Dies wird auch im Missionsauftrag deutlich: „Darum gehet 
hin und machet zu Jüngern alle Völker“ (Matthäus 28,19a). D. Bosch betont, dass die 
Verwendung von pa,nta ta. e;qnh deutlich macht, dass Jesus zum Erlöser aller Völker und 
der Menschheit geworden ist (Bosch 2012:74). Hinzu kommt, dass „Volk“ (e;qnh) eine kol-
lektive Größe meint und sich aus kulturellen und sozialen Verhältnissen zusammen setzt. 
Entgegen einem „politischen Liberalismus“ (Volf 2012:192) der das Leben im Wesentli-
chen als „Angelegenheit individueller Eigeninteressen“ (Volf 2015:192) ansieht, ist das 
jüdische Verständnis ein anderes: Die soziale Welt ist die Zusammensetzung von Individu-
en zu einer kollektiven Gesellschaft. Dies ist für den Missionsauftrag von entscheidender 
Bedeutung, woraus sich der Einfluss einer kulturellen Bewegung ergibt. Zur Identität der 
Christen im Allgemeinen schreibt Volf: 
Christen sind keine Insider, die sich in eine neue „christliche Kultur“ geflüchtet haben und so zu Outsidern 
der eigenen Kultur geworden sind; vielmehr sind sie, als sie den Ruf des Evangeliums gefolgt sind, mit ei-
nem Fuß aus ihrer Kultur herausgetreten und haben den anderen noch fest auf deren Boden. Sie haben Dis-
tanz und gehören dennoch dazu. Ihre Differenz befindet sich innerhalb der Kultur (Volf 1994, 18f). Wegen 
ihrer Internalität – ihrer Immanenz, ihrer Zugehörigkeit – sind die körperlichen festgeschriebenen Beson-
                                                
115  A. Hirsch hat den kraftvollen Einfluss von einer Bewegung am Rande der Gesellschaft aufgezeigt, die 
sich durch Konstantin rasch zur institutionellen Staatsreligion entwickelte, welche in den nachfolgenden 
Jahrhunderten die soziale Welt prägte und formte (Hirsch 2011:75). 
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derheiten nicht getilgt; wegen ihrer Differenz – ihrer Transzendenz, ihrer Distanz – kann die Universalität 
bekräftigt werden.  VOLF 2012:57 
Es wird deutlich, dass die Identität des Gottesvolkes von dem alternativen Bewusstsein her 
bestimmt wird. Die ersten Christen führen den Missionsauftrag Jesu fort, der mit Matthäus 
28,19 universale Perspektive bekam und immer die ganze soziale Welt im Blick hat. Aus 
diesem Grund hat die christliche Bewegung in den weiteren Jahrhunderten einen enormen 
kulturellen Einfluss gewonnen. Die ersten Christen verstanden sich als Teil dieser imperia-
len Kultur, derer sie verpflichtet und zu deren Gestaltung sie als „Licht der Welt“ (vgl. 
Jesaja 42,6; Matthäus 5,14) gerufen waren. Sie gehörten einem Gott an, der die ganze Welt 
durch das Kreuz umarmt, versöhnt und unter den Neuen Bund gestellt hat. 
 
5.2! DAS BIBLISCHE GRUNDKONZEPT UND DIE GEMEINDE VON 
HEUTE 
Diese Verpflichtung zur Mitgestaltung der sozialen Welt hat zu keiner Zeit in der Ge-
schichte aufgehört. Wie oben gezeigt, waren die ersten Christen sozusagen mit einem Fuß 
in der Neuen Wirklichkeit verankert und trotzdem mit dem anderen Fuß fest positioniert in 
der sie umgebenen Kultur. Wünch macht deutlich, dass der Mensch „(…) ebenfalls in Ver-
antwortung vor Gott (…)“ (Wünch 2009:33) verpflichtet ist diese Welt zu gestalten. Diese 
konkrete Teilnahme und Gestaltung an der sozialen Welt liegt in der Identität des Gottes-
volkes begründet als Vorreiter und Licht für eine alternative Gesellschaft. Im Folgenden 
sollen wesentliche Aspekte und Prinzipien für die Kirche der Gegenwart angerissen wer-
den.  
5.2.1! Die Welt in der wir leben 
Um auf die Gemeinde von heute zu sprechen zu kommen, ist es wichtig, in kurzen Sätzen 
eine „Standortbestimmung“ anzureißen. Denn wie in der Arbeit gezeigt, musste sich das 
Volk Gottes sich zu allen Zeiten mit ihrem sozialen und politischen Umfeld auseinander-
setzen und lernen sich darin zu verstehen. So auch die im 21. Jahrhundert lebende Ge-
meinde. Eine vollständige Startortbestimmung kann an dieser Stelle nicht erfolgen, den-
noch ist es wichtig einige Themen anzureißen, die für das Verständnis grundlegend sind. 
Diese Auswahl ist natürlich sehr subjektiv. 
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5.2.1.1! Pluralität und Toleranz 
Die Gesellschaft hat sich verändert. Das 21. Jahrhundert ist von der Pluralität bestimmt. 
Der Wandel von einer homogenen zu einer pluralen Gesellschaft hat große Bedeutung für 
die Kirche (siehe Punkt 5.2.3). Einen fundierten und verständlichen Beitrag hat H. Hemp-
elmann geliefert, in dem er eine Untersuchung der unterschiedlichen Milieus präsentiert. 
Er schreibt, dass die Menschen ihr Leben „(...) in weitgehend voneinander separierten Le-
benswelten (...)“ führen (Hempelmann 2012:40). Hinzu kommt, dass Veränderungen zum 
Teil ohne größere Ankündigungen geschehen und darüber hinaus keine Stetigkeit in dem 
einen noch dem anderen Milieu aufzuweisen ist. Wir leben in einer sich ständig verändern-
den Welt116. Mit der Pluralität wurde im gleichen Atemzug unserer Gesellschaft vom Rela-
tivismus und Positivismus geprägt. Die voneinander getrennten Lebenswelten sind in sich 
Wahrheit (Relativismus) und tolerieren (Positivismus) (zum größten Teil) die Lebensfor-
men der Anderen. Die Komplexität und Herausforderungen der Toleranz innerhalb einer 
pluralen Gesellschaft hat L. Bretherton ausführlich gezeigt (vgl. Bretherton 2010:121ff). In 
einer pluralen Gesellschaft ist die Herausforderung der Kirche klar: 
Tolerance – whether understood in pragmatic or procedural terms or as a substantive good – is inadequate 
when addressing the question of how Christians should relate to those with whom they disagree and who 
have a different conception of the good.  BRETHERTON 2010:125 
Dieser Herausforderung der Pluralität muss sich die Kirche stellen und mit ihr in eine 
ernsthafte Auseinandersetzung treten. Sie muss dabei die Frage beantworten, welche Iden-
tität (Bekenntnis) und Aufgabe (Aktion) sie inmitten dieser Veränderungen hat und wie sie 
Menschen und Gruppierungen begegnet, die eine andere Weltanschauung, Lebensform 
oder moralische Überzeugung vertreten.   
5.2.1.2! Plausibilität und Konsumismus 
Die Pluralität der Gesellschaft charakterisiert sich unter anderem durch eine starke Sehn-
sucht nach Plausibilität, die in der Effektivität und Nutzbarkeit der Dinge besteht. So fol-
gert S. Ackermann richtig: „Die Plausibilität des Glaubens ist schwierig geworden (...)“ 
(Ackermann 2011:19). Dies ist eine größer werdende Herausforderung für den christlichen 
Glauben, dem es insbesondere um eine soteriologische Dimension geht, die nicht zugleich 
irdische Plausibilität und Erfolg garantiert117. Einer Plausibilität die gleichermaßen auf den 
Glauben angewandt wird, liegt das Element des Konsumismus118 zu Grunde. Z. Baumann 
                                                
116 Vgl. Kasper 2011:25. 
117 Vgl. Ackermann 2011:19. 
118 Z. Baumann macht deutlich, dass sich das Wort „Konsum“ auf das Individuum bezieht, während „Kon-
sumismus“ ein Attribut der Gesellschaft ist (Baumann 2009:41).  
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macht die Komplexität des Konsumismus deutlich. Eine Konsumgesellschaft charakteri-
siert sich nicht nur durch eine Ökologie des Überflusses (Materialismus und Kapitalismus), 
sondern auch dadurch, dass diese Ökologie aufrechterhalten wird durch bewusstes Enttäu-
schen des Konsumenten. Baumann schreibt:  
Aus diesem Grund ist der Konsumismus nicht nur eine Ökonomie des Überflusses und des Abfalls, son-
dern auch eine Ökonomie der Täuschung.  BAUMANN 2009:65 
Die Konsumgesellschaft bekommt ihren Antrieb aus der ständigen Unzufriedenheit119 und 
dem Drang „Neues“ auszuprobieren und dessen „Haltbarkeit“ und Nutzbarkeit daraufhin 
zu prüfen, ob das gewählte Produkt den Anforderungen standhält. In diesem Rahmen und 
in dieser Spannung steht die Kirche120. Sie ist ein Anbieter auf dem Marktplatz (vgl. Böh-
lemann & Herbst 2011:12) und muss einen Weg finden, den christlichen Glauben nicht nur 
als irdische Nutzbarkeit und Plausibilität, sondern auch als eine geistliche, in sich beste-
hende Wahrheit zu propagieren.  
5.2.1.3! Die Subjektivierung des „Ichs“ als a priori Realität? 
M. Frost hat deutlich gemacht, dass der Post-Modernen Gesellschaft ein Individualismus 
zu Grunde liegt, der sich an der Produktivität bestimmter Dinge orientiert, welcher zum 
Beispiel der Auslöser für Sexualisierung und ausbeuterische Gewalt ist. In einem solchen 
individualisierenden, narzisstischen, materialistischen und trivialen Umfeld, ist die Objek-
tivierung des Anderen ein automatisches Ergebnis (vgl. Frost 2014:50f). Die Kirche ist 
hineingeworfen in eine soziale Welt in der das „Ich“ des Menschen die übergeordnete Stel-
lung eingenommen hat121. Viele Versuche der Kirche basierten darauf, das Individuum in 
seiner eigenen Spiritualität und Verantwortung vor Gott anzusprechen. Der Versucht die 
„Nutzbarkeit“ und das propagieren der „individuellen Verantwortung“ in den Vordergrund 
der Verkündigung zu rücken, bringt eine gewissen Spannung mit sich, sowie die Heraus-
forderung, das angesprochene Individuum als konsumorientiertes „Ich“ zufrieden zu stel-
len. Das Evangelium geht über das „Ich“ als a priori Ausgangsposition hinaus. Es spricht 
das Individuum als das zu erlösende Subjekt an und verweist zugleich über das „Ich“ hin-
aus hin zur Subjektivierung des Anderen (vgl. Leviticus 19,18; Matthäus 22,34-40). Das 
„Ich“ entäußert sich für den/das Andere (vgl. Philipper 2,5ff). Dabei ist die Subjektivie-
rung des Anderen auf alle Handlungsfelder zu beziehen. Wie sich das Evangelium auf das 
                                                
119  Vgl. Bauman 2009:66. 
120  Dies macht auch H. Rosa deutlich: „In pluralen Gesellschaften kämpfen Kirchen und Religionsgruppen 
darum, sich durch das überzeugendere Sinnangebot und die ‚bessere‘ Lebensform gegenüber den Konkur-
renten auszuzeichnen und damit die Gläubigen an sich zu binden.“ (Rosa 2013:328). 
121  Zur Individualisierung innerhalb der Kirche siehe Punkt 5.2.2. 
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Individuum bezieht, so bezieht es sich auch in gleicher Weise auf die öffentlichen Hand-
lungsfelder wie Politik, Bildung und Ethik und dreht diesen nicht den Rücken zu (vgl. Bal-
tes 2012:109f). Somit ist das „Ich“ eben nicht die a priori Realität, sondern reicht darüber 
hinaus in die kollektive Realität der einen Wirklichkeit als Ganzes, in der sich das Indivi-
duum als Teil der sozialen Welt begreift. 
5.2.1.4! Der politische Diskurs 
Die Kirche des 21. Jahrhunderts ist einem politischen Wandel ausgesetzt, der sie nicht un-
berührt lässt. Durch die Überzeugung, dass die Wahrheit konkret sein muss, entstand bei 
D. Sölle die Ansicht, dass jeder theologische Satz auch ein politischer sein müsse (Wind 
2012:73). Sölle ist sicher eine der tragenden Persönlichkeit des 21. Jahrhunderts, die mit 
ihrem Engagement der politischen Theologie in Deutschland ein Gesicht gab. Auch wenn 
Sölle in vielen Aspekten kritisch zu betrachten ist, hat sie zur Überwindung eines Dies-
seits-Jenseits Dualismus einen erheblichen Beitrag geleistet.  
Die Kirche ist mehr denn je in der heutigen Zeit gefragt, ihren politischen Beitrag zu leis-
ten. Besonders in Zeiten des politischen Wandels, in dem, seit der Flüchtlingskrise 2015 
und den Terroranschlägen in Frankreich, Belgien und Deutschland, die rechtspopulistische 
Szene einen deutlichen Aufschwung zu verzeichnen hat. Besonders hier muss die Kirche 
sich für den Schutz von Flüchtlingen und Migranten einsetzen, sowie Einfluss auf eine auf 
die Menschenwürde bedachte Asyl- und Einwanderungspolitik nehmen (vgl. B. Felmberg 
2009, Online im Internet: Christliche Verantwortung angesichts der Krise). Darüber hinaus 
gibt es viele weitere Herausforderungen für die Kirche, Einfluss auf die politische Dimen-
sion zu nehmen, wie zum Beispiel in Fragen des Klimawandels, der wachsenden sozialen 
Ungleichheit von arm und reich oder durch friedensbringende Beiträge in diversen Berei-
chen der Gewalt und der Kriegsprävention. 
 
Durch diese kurze Standortbestimmung, die natürlich keinen Anspruch auf Vollständigkeit 
erhebt, sollte die gesellschaftliche Herausforderung, der sich die Kirche des 21. Jahrhun-
dert gegenübergestellt sieht, deutlich geworden sein, sowie die Notwendigkeit des Aufbaus 
einer Kontrastgesellschaft. Im Folgenden soll spezifisch der Fokus auf die kirchliche Per-
spektive gelegt werden, um daraufhin Schritte zu formulieren, die der Kirche helfen kön-
nen, sich ihrer sozialen Welt zuzuwenden.  
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5.2.2! Die Identität zurückgewinnen 
Lohfink hat die Tragödie aufgezeigt, die sich mit dem Aufkommen des Individualismus für 
die Kirche ergeben hat. Er wendet sich in seinen Ausführungen gegen A. von Harnack und 
seine stark prägenden Vorstellungen eines „religiösen Individualismus“ (Lohfink 2015:10) 
wodurch die Kirche letztlich zu einer rein geistigen Gemeinschaft wird. Damit steht Har-
nack als ein Repräsentant für eine Reich-Gottesvorstellung der „Innerlichkeit“. Auf diese 
Vorstellung eines reinen, innerlichen Verständnisses des Reiches Gottes bezieht sich 
Moltmann in seiner Theologie der Hoffnung und beschreibt diese Vorstellung als „cultus 
privatus“122 und stellt diesem einem „cultus publicus“ gegenüber. Die christliche Religion 
wurde einst von Konstantin und später von Theodosius und Justinian an den gesellschaftli-
chen Platz der alten römischen Staatsreligion gerückt, wodurch Staat und Gesellschaft das 
Christentum als ihre Religion verstanden (Moltmann 1964:282-286). Erst seit Beginn des 
19. Jahrhunderts wird daraus zunehmend eine Religion der Innerlichkeit. Moltmann wirkt 
einem solchen „religiösen Individualismus“123 entgegen:  
Aus „Religion“ wird im Laufe des 19. Jahrhunderts die Religiosität des Individualismus, Privatheit, Inner-
lichkeit, Erbaulichkeit.  MOLTMANN 1964:286 
Weiter schreibt Moltmann: 
Die „Christenheit“ hat ihr Wesen und ihren Zweck nicht in sich selber und nicht in ihrer eigenen Existenz, 
sondern lebt von etwas und ist für etwas da, das weit über sie hinaus reicht. Will man das Geheimnis ihrer 
Existenz und ihrer Handlungsweise begreifen, so muß man nach ihrer Sendung fragen. Will man ihr Wesen 
ergründen, so muß man nach jener Zukunft fragen, auf die sie ihre Hoffnung und Erwartung setzt.   
MOLTMANN 194:300 
50 Jahre später scheinen diese Worte von Moltmann ihr besonderes Gewicht zu gewinnen 
in einer Gesellschaft, die scheinbar gänzlich die Kirche an den Rand gedrängt hat, so dass 
diese nun ihre Sendung und ihren Zweck neu zu verstehen sucht und lernen muss, ein al-
ternatives Bewusstsein und die daraus folgende Identität zu gewinnen.  
Wie die vorliegende Arbeit mit ihren Untersuchungen gezeigt hat, hat das Volk Gottes 
dieses alternative Bewusstsein in Form von Erzählung, Bekenntnissen, Riten und Ordnun-
gen aufgebaut und bewahrt. Diese Komponenten sind eine Art Grundschema, um die Iden-
tität einer Gottesvolkgemeinschaft zu bewahren. Wo dies nicht bewahrt wird, geht die reli-
                                                
122  W. J. Bittner scheibt: „Die religiöse Überzeugung wurde zur Privatsache“ (Bittner 1993:44). 
123  Frost geht auf den daraus folgenden Dualismus ein, der in einer Trennung zwischen der geistlichen und 
der konkreten leiblichen Wirklichkeit besteht, in der der Christenmensch die Betonung auf die geistliche 
zukünftige Welt richtet um die diesseitige zu überstehen. Frost zeigt, dass eine solche Vorstellung schon 
im Judentum nicht existierte: „(…) there is only one context – life. (…) Dualism was not part of the He-
braic or ancient Jewish mindset“ (Frost 2014:41).  
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giöse Vorstellung124 verloren und entwickelt sich zu einer relativistischen und positivisti-
schen Subjektivität des Einzelnen. Durch einen solchen „religiösen Individualismus“ ver-
liert die Jesusbewegung die kulturelle Einflussnahme als „cult movement“.  
Die Jesusbewegung in den ersten Jahrhunderten identifizierte sich mit einer gemeinsamen 
Geschichte und lebte aus einer gemeinsamen Hoffnung und Erwartung für die Zukunft. Sie 
hatte den Grund, für den sie existierte, vor Augen: die Hoffnung in einem eschatologischen 
Erwartungshorizont auf das kommende „Neue“. Moltmann schreibt: 
So ist die Christenheit als die Gemeinschaft derer zu verstehen, die auf Grund der Auferstehung Christi auf 
das Reich Gottes warten und in ihrem Leben von dieser Erwartung bestimmt sind.    
MOLTMANN 1964:301 
Wenn aber diese wartende Gemeinschaft (…) 
(…) erwartend und hoffend empfängt,, dann muß auch ihr Leben und Leiden, ihr Wirken und Handeln in 
der Welt und an der Welt von dem geöffneten Vorraum ihrer Hoffnung für die Welt bestimmt sein.   
MOLTMANN 1964:301 
So zeigt Moltmann, dass ein sinnvolles Handeln zu Gunsten der sozialen Welt immer in 
einen Erwartungshorizont hineingestellt ist. Das Handeln kann nicht davon distanziert, 
geschweige denn ohne diesen Erwartungshorizont gedacht werden: „(…) sonst würden alle 
Entscheidungen und Aktionen verzweifelt ins Nichts stoßen (…)“ (Moltmann 1964:301) 
und keinen übergeordneten Sinn ergeben. So ist die Jesusbewegung durch die Geschichte 
hinweg immer unterwegs und in Bewegung. Sie identifiziert sich mit ihrer umliegenden 
Kultur, welche es zu gestalten gilt125.  
Moltmann hat das Kapitel 5 seiner Theologie der Hoffnung mit „Exodusgemeinde“ über-
schrieben, um den Vergleich zur Christenheit als des „wandernden Gottesvolkes“ (Molt-
mann 1964:280) herzustellen. Er folgert daher richtig: 
Ist die Christenheit selber in den neuen gesellschaftlichen Verhältnissen unsicher und orientierungslos ge-
worden, so muß sie sich wieder darauf besinnen, wozu sie da ist und worauf sie aus ist.  MOLTMANN 
1964:300 
Die Kirche in der postchristlichen Gesellschaft gleicht der Exodusgemeinschaft insofern, 
dass sie sich inmitten eines imperialen Konstrukts von politischen-, wirtschaftlichen- und 
sozialen Mächten als Teil ihrer Kultur orientieren und verstehen muss. Wie der nächste 
Punkt zeigen wird, ist dies gar nicht so einfach! 
                                                
124  Kasper schildet die Entchristlichung unserer Gesellschaft und zeigt: „Wir sind religiöse Analphabeten 
geworden und brauchen eine Alphabetisierung im Glauben“ (Kasper 2011:35). Über die Neuevangelisie-
rung schreibt er: „Die neue Evangelisierung will die christliche Botschaft, die Europa erst zu Europa ge-
macht hat, die Europa heute aber zu vergessen droht, neu zur Geltung bringen und sie neu und gestaltend 
in die Auseinandersetzung der Zeit einbringen“ (Kasper 2011:35) 
125  K. Barth schreibt: „Somit ist die Kirche nicht für sich selbst, sondern allein in ihrer unaufhebbaren Be-
sonderheit und Eigenart als das Volk Gottes im Dienste alle Völker, der ganzen Menschheit“ (Barth 
1968:11). J. Wanke schreibt kurz und bündig: „Es geht um die Wiedergewinnung einer Grundbestim-
mung christlicher und kirchlicher Existenz: Wir sind nicht für uns selbst da.“ (Wanke 2011:93). 
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5.2.3! Kirche in der Mitte? 
P. Böhlemann und M. Herbst haben die Bedeutung der Säkularisierung in Bezug auf die 
Stellung der Kirche in der Gesellschaft gezeigt: „Die christlichen Gemeinden (…) haben 
ihre Mittelpunktstellung in Kultur und Gesellschaft verloren“ (Böhlemann & Herbst 
2011:12). Im Folgenden sprechen sie von der verlorenen „kulturellen Dominanz“ und dass 
die Kirche keine Monopolstellung mehr in irgendeinem Lebensbereich beanspruchen kann 
(Böhlemann & Herbst 2011:12). L. Newbigin hat das Selbstverständnis der Menschen sei-
ner Zeit beobachtet: „Jeder Mensch entscheidet nun selbst über seinen Glauben und sein 
Verhalten“ (Newbigin 1989:17). Diese relativistische und positivistische religiöse Vorstel-
lung, die auf einem modernen, autonomen und positiven Menschenbild aufbaut, kam mit 
der Industriegesellschaft auf. Moltmann macht deutlich, dass die moderne Gesellschaft 
sich von dem antiken Religionsbegriff emanzipiert hat. In dieser Zeit ist die „Symphonie“ 
zwischen ecclesia und societas zerbrochen (Moltmann 1964:281-282). Damit wurde nach 
Bittner folgerichtig der Übergang zu einem nachchristlichen Abendland eingeläutet (Bitt-
ner 1993:43), dem Ende der konstantinischen Epoche. 
Bittner fragt daher zu Recht, ob die Kirche die Fähigkeit verloren hat, diese Welt prägend 
mitzugestalten. Hat die Kirche noch einen Auftrag, oder besteht dieser nur noch in einer 
geduldeten individuellen Beratungstätigkeit (Bittner 1993:47)? „(…) hat sie die innere 
Sicht, solche prägende Kraft zu sein und wieder zu werden, aufgegeben?“ (Bittner 
1993:47). Die Frage zielt also auf eine Wiederentdeckung von Kirche als „cult movement“ 
ab.  
Doch bisweilen ist festzustellen, dass der christliche Glaube und die Kirche von der Ge-
sellschaft zunehmend an den Rand der Gesellschaft gedrängt werden (Böhlemann & 
Herbst 2011:12). Kasper beschreibt es treffend: „(...) Wir müssen uns mit dem Gedanken 
vertraut machen: Es geht gegenwärtig eine Epoche zu Ende.“ (Kasper 2011:24). 
So begegnet der christliche Glaube in Form der institutionellen Kirche den diversen Mäch-
ten innerhalb ihrer sozialen Welt, in der sie sich erneut versuchen muss zu verstehen, 
nachdem sie ihren Status als „Religion der Gesellschaft“ verloren hat. Daher muss die Kir-
che heute neu darüber nachsinnen, wie sie wieder ein natürlicher Teil des politischen, wirt-
schaftlichen und sozialen Lebens werden kann, um wieder prägenden Einfluss auf die Ge-
sellschaft zu haben. Dabei muss klar werden, dass man das konstantinische Erbe nicht 
wieder zurückgewinnen wird, sondern eine neue Geschichte geschrieben werden muss, die 
eher an die ersten Jahrhunderte bis 313 n. Christus erinnert (vgl. Hirsch 2011:80), wo der 
Ethos der Christen einer Bewegung entsprach, die erwartend und hoffend auf das „Neue“ 
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ihr Umfeld mitprägte. Die Zukunft kann also nur von einer solchen Bewegung gestaltet 
werden, einer einst institutionellen Kirche, die neu verstanden hat, Gottes Reich im Hier 
und Jetzt zu erhoffen und das alternative Bewusstsein durch ihre bekennende und nachah-
mende Identität zu leben.   
5.2.4! Die Aufgabe der Kirche in einer Welt ohne Gott 
Wie kann nun eine konkrete Praxis dieses alternativen Bewusstseins in unserem westlichen 
Kontext aussehen, um eine alternative Gesellschaft zu entwickeln? Hier sollen nur kurz 
einige Grundprinzipien angerissen werden, wie die Kirche als alternative Kontrastgesell-
schaft den Herausforderungen des 21. Jahrhunderts begegnen kann. 
5.2.4.1! Die Welt studieren 
Die Kirche ist ein Teil der einen Welt mit vielen Kontexten und Sub-Kontexten. Sie be-
wegt sich in einer pluralen Gesellschaft, die immer unüberschaubarer geworden ist. Die 
Kirche ist daher immer mehr herausgefordert, den Kontext, in dem sie angesiedelt ist, zu 
betrachten und zu verstehen.  
Eine relativ wenig bekannte Person in diesem Zusammenhang ist M. Delbrêl126, eine fran-
zösische, katholische Missionarin. Auf sie soll im Folgenden eingegangen werden, weil sie 
ein Beispiel dafür ist, „Glaube“ in einem säkularisierten Umfeld zu leben. Ihr Buch trägt 
den Titel: Der Auftrag der Christen in einer Welt ohne Gott.  
Delbrêl lebte in dem kleinen Ort Ivry in der Nähe von Paris. Delbrêl steht für eine Person, 
die die Säkularisierung in einem kapitalistischen und marxistischen Umfeld durchlebt hat. 
Sie studierte das Leben dieser mit ihr lebenden Menschen, sowie das Proletariat und gilt 
daher als Kennerin des französischen Marxismus. Am Anfang ihrer Analysen steckt sie 
ihre Grenzen ab, in denen sie ihre Analysen vollzogen hat: „Diese Grenzen sind: die Stadt, 
in der ich lebe – die Marxisten, die da leben.“ (Delbrêl 2000:47). In ihrer Beschreibung 
über ihre Analysen ihrer sozialen Welt ist ihre enorme Kompetenz zu erkennen. Auch in 
Bezug auf die religiöse Situation ihres Umfeldes kann sie stichhaltige Rückschlüsse zie-
hen. Sie schreibt: Die „(…) Absicht die mich zur Niederschrift veranlaßt hat, ist eine rein 
religiöse“ (Delbrêl 2000:39) denn die weltweite Behauptung des Marxismus ist: „Es gibt 
keinen Gott“ (Delbrêl 2000:41). Die Herausforderung ihrer Zeit kann sie wie folgt be-
schreiben: 
                                                
126  Delbrêl lebte von 1904-1964 und blieb zu Lebzeiten relativ unbekannt. Erst nach ihrem Tod wurden ihre 
Schriften veröffentlicht. Es ist besonders darauf hinzuweisen, dass es sich in diesem Fall nicht um eine 
männliche Figur der Kirchengeschichte, sondern um eine Frau handelt, welche zu einem Vorbild wurde, 
für ein wahrhaft inkarnatorisches, nachahmendes und bekennendes Leben inmitten einer Welt ohne Gott.  
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Lautlos naht der Kirche eine Grundgefahr: die Gefahr einer Zeit, einer Welt, in der Gott nicht mehr ge-
leugnet, nicht mehr verfolgt, sondern ausgeschlossen, in der er undenkbar sein wird; einer Welt, in der wir 
seinen Namen herausschreien möchten, es aber nicht können, weil uns kein Plätzchen bleibt, um unsere 
Füße hinzustellen.  DELBRÊL 2015:154 
Delbrêl ist eine Vorreiterin einer modernen Kontextanalyse in einer Welt, in der sie sich 
mit kommunistischen und marxistischen Mächten auseinandersetzen und nach der prakti-
schen Alternative des Evangeliums für ihren Kontext fragen musste. Ihr Handeln beruht 
auf der Überzeugung, dass Gott ein Gott ist, der sich seiner Welt und den Menschen zu-
wendet sowie der Hoffnung auf das „Neue“, das Gott hervorbringen lassen möchte. Damit 
wird ihr Handeln zu einem sinnvollen Engagement in ihrer sozialen Welt (vgl. Moltmann 
1964:301).  
Die Aufgabe der „wandernden“ (Moltmann 1964:280f) Kirche besteht darin, ihre soziale 
Welt zu studieren und zu (er)kennen. Als Teil dieser einen Welt ist die Kirche kein ausge-
sondertes Ghetto, sondern sie ist in ihre umliegende Kultur eingebunden (aus der sie selbst 
kommt). Sie muss sich auf die Welt zubewegen, welche sich von der Kirche distanziert 
und den Gott der Kirche ausgeschlossen hat.  
5.2.4.2! In die Welt eintauchen 
Dieses „auf die Welt zubewegen“ schließt aber die völlige Identifikation mit ein. Diese 
Identifikation besteht in der stetigen Präsenz und dem Engagement der Kirche als Teil der 
Gesellschaft, wozu eine andauernde „(…) tiefe Verwurzelung im Ort nötig (…)“ (Delbrêl 
2000:56) ist. Diese „Verwurzelung“ setzt die Bereitschaft der Inkulturation ins Milieu vo-
raus, wie Böhlemann und Herbst zeigen (Böhlemann & Herbst 2011:13). In dieser konkre-
ten Verwurzelung ist die Kirche mit ihren Gläubigen zur Nachahmung des „Neuen“ beru-
fen, das durch Jesus umfassend vorgelebt wurde: „Jesus of Nazareth (…) practiced in most 
radical form the main elements of prophetic ministry and imagination“ (Brueggemann 
2001:116). Indem die Kirche in das gesellschaftliche Leben eintaucht, besteht die Mög-
lichkeit Raum zu gewinnen, um die Menschen auf eine neue Realität hinzuweisen:  
(…) prophetic ministry consists of offering an alternative perception of reality and in letting people see 
their own history in the light of God`s freedom and his will for justice.  BRUEGGEMANN 2001:116 
Indem die Kirche in das Leben eintaucht, demonstriert sie der Welt eine alternative, ja 
„Neue“, Wirklichkeit. Dabei ist nach Bretherton in einer pluralen Gesellschaft die Gast-
freundschaft von großer Bedeutung, die im Laufe der Geschichte unterschiedliche Formen 
angenommen hat und weiterhin annehmen kann (Bretherton 2010:150).  
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Eine solch zielorientierte Bewegung bedarf der Offenheit, den Wegen Gottes zu folgen, 
denn der “(…) Glaube kennt keinen Stillstand außer dem unseren, wenn unsere Trägheit 
sich sträubt, seiner Strömung zu folgen” (Delbrêl 2000:109). 
5.2.4.3! Den Glauben bekennen 
Delbrêl fragt: „Wie kann der Glaube in einer atheistischen Umgebung verkündet werden?“ 
(Delbrêl 2015:152). Daher sieht Delbrêl, trotz den handgreiflichen Feindseligkeiten zwi-
schen Katholiken und Kommunisten, den Rückzug der Katholiken in ihre Ghettos als 
höchst kritisch an. In einer sozialen Welt, in der Gott zu einer Undenkbarkeit wurde, ist es 
nötig, eine in der Öffentlichkeit präsente bekennende Gemeinschaft anzutreffen. Wie ge-
zeigt wurde, besteht das alternative Bewusstsein aus der theologischen Dimension, in der 
es darum geht, Gott als die höchste Autorität zu rühmen. Aber eben mitten in der Welt. 
Eine Gemeinschaft, die dieses Bekenntnis nicht in der Welt verkörpert, verliert ihre Aus-
strahlungskraft als Kontrastgesellschaft (vgl. Lohfink 2015) die auf Christus hinweist. So 
schreibt Bonhoeffer: „Der Widerspruch gegen die Welt muß in der Welt ausgetragen wer-
den“ (Bonhoeffer 2013:260).  
Allerdings weiß diese Gemeinschaft aus der genauen Kenntnis ihres Umfelds dieses Be-
kenntnis in stetig neuen Formen und Sprachen zu kontextualisieren und dadurch das Evan-
gelium zu verkündigen. Sie ist sich des Habitus‘ ihres Umfeldes bewusst. Delbrêl stellt 
fest:  
Es geht dabei um so ungewöhnliche Verhaltensweisen in einem noch so neuen Drama, daß unsere Sprache 
dafür noch keine eigenen Worte herausgebildet hat.  DELBRÊL 2000:56 
Doch die bekennende Kirche wird sich um ihrer ernsthaften Auseinandersetzung und dem 
Ringen um die Kontextualisierung ihres Glaubens willen lernen, dies zu tun. Denn ohne 
das Bekenntnis in der Welt wird sie eine bedeutungslose Ansammlung von Menschen sein. 
5.2.4.4! Für Gerechtigkeit kämpfen 
Wie diese Arbeit gezeigt hat, ist die Solidarität mit den Armen, Unterdrückten und Be-
nachteiligten der Gesellschaft Teil der bekennenden Kirche. Aber wie L. Boff zeigt, hat die 
Kirche es nicht geschafft tatsächlich eine Kirche der Armen zu sein (Boff 2009:29). Und 
dennoch sind die Schwachen die primäre Option für die Kirche. Eine solche Kirche ist 
gekennzeichnet von politischem Einfluss und sozialem Engagement. Bretherton verweist 
auf die Wichtigkeit des sozialen Engagements und seine vielschichtige Gestalt durch die 
Geschichte hinweg:  
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Care for the sick and the poor, hospitality to strangers, educational initiatives, and peace-making endeav-
ours are all examples of ways in which the church hosts the life together of its neighbours and enables that 
life to bear witness to its eschatological possibilities. Many of these initiatives are responses to moral prob-
lems the church is confronted with.  BRETHERTON 2010:150 
Das kirchliche Engagement ist das Produkt der kulturellen Sensibilität und Solidarität. Eine 
Kirche, die ihr Umfeld sieht, begegnet den damit verbundenen Missständen und Nöten.  
Sie hat jedoch darüber hinaus die Intention, auf die neue Realität Gottes hinzuweisen und 
die alte Ordnung und ihre Zukunftslosigkeit durch selbstlose Selbsthingabe zu entlarven 
(vgl. Brueggemann 2001:117): 
(…) we do know that the only act that energizes is a word, a gesture, an act that believes in our future and 
affirms it to us disinterestedly.  BRUEGGEMANN 2001:117 
Die bekennende Kirche muss eine Stimme in dieser Welt sein, die sich für eine solche Ge-
rechtigkeit einsetzt. Delbrêl suchte den Kontakt mit den Menschen ihrer Zeit und kämpfte 
mit ihnen auf der Basis des Evangeliums für soziale Gerechtigkeit und menschwürdige 
Lebensverhältnisse (Delbrêl 2015:108). Sie scheute sich nicht, Stellung zu Ungerechtigkeit 
zu beziehen. Sie beschreibt die Wahrnehmung eines Marxisten auf das Schweigen in Be-
zug auf die Ungerechtigkeit: 
Wer schweigt, bezieht Stellung. Zu einer Ungerechtigkeit zu schweigen würde bedeuten, dass wir sie nicht 
erkannt hätten; dass wir nie in die üblichen Wechselfallen des Lebens verstrickt worden sind; dass wir nie 
Menschen – auch nicht einem einzigen – begegnet sind, deren Leben durch vermeidbare Umstände ver-
pfuscht wurde. Wir hätten alles, was wir anderen als erträglich zumuten, anstandslos und ohne Protest auch 
selbst ertragen müssen.  
Nicht zu sagen, was man von einem Unrecht denkt, ist im marxistischen Milieu ein Skandal im strengsten 
Sinn des Wortes. Wenn wir nicht sprechen – weder durch Worte noch durch Taten -, verweigern wir dem 
anderen ein wichtiges Gut: die Aufklärung darüber, was der Glaube von den Gläubigen fordert, um Un-
recht zu meiden und für Gerechtigkeit zu kämpfen.  DELBRÊL 2015:103 
Delbrêl wusste sich der Kunst eines gewaltlosen und dem Evangelium getreuen Wider-
stands mit selbstloser Hingabe zu bedienen. Dabei beinhaltet das Evangelium die ungeheu-
re Fähigkeit, auf die ungerechte Ordnung der politischen Mächte kritisch einzuwirken127. 
Diese Komponente eines auf die Kultur einwirkenden Evangeliums sieht L. Newbigin als 
wesentliche Definition des Begriffes „Evangelium“ an: 
Wenn ich vom Evangelium rede, meine ich natürlich die Aussage, daß die gesamte Menschheit in dem Ge-
schehen um das Leben, den Dienst, den Tod und die Auferstehung Jesu Christi verändert und daher jede 
menschliche Kultur in Frage gestellt wird.  NEWBIGIN 1989:9 
Das Evangelium von Jesus Christus ist, wie schon gezeigt wurde, kein auf den „religiösen 
Individualismus“ beschränkter Begriff. Das alternative Bewusstsein impliziert die vom 
Evangelium gewirkte kollektive Vorstellung und die damit verbundene Gesellschaft mit 
ihren theologischen-, politischen- und ethischen (sozialen, ökologischen) Dimensionen. 
                                                
127  Vgl. Boff 2009:28-29. 
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Daraus ergibt sich eine kritische Anschauung dieser unterschiedlichen Bereiche der ent-
sprechenden sozialen Welt (Gesellschaft).  
So lauten die großen Themen dieser Kirche: soziale Veränderung in Richtung auf ein gerechteres Zusam-
menleben, Menschenrechte als Recht der großen armen Mehrheit, soziale Gerechtigkeit, ganzheitliche Be-
freiung vor allem durch gesellschaftlich-geschichtliche Befreiung, konkreter Dienst an den in dieser Welt 
Zukurzgekommenen usw.  BOFF 2009:27-28 
Weil Christus sich den Missständen kritisch entgegenstellt, ist es die Aufgabe der Kirche, 
sich als Kontrastgesellschaft zu positionieren und ein Beispiel zu geben für eine alternative 
Möglichkeit, die konkrete soziale Welt zu gestalten128 und umzugestalten. 
 
Die vorliegende Arbeit hat diese Art von Gesellschaftskritik zu legitimieren versucht. Sie 
ist Teil des erhofften „Neuen“ und Ausdruck eines alternativen Bewusstseins. Jesus selbst 
hat die paradoxe Macht der Ohnmacht in seinem Kreuzestod demonstriert und wurde zum 
König von seinen Nachfolgern, die Teil sind von Gottes weiterem Geschichtsschreiben. 
„Grief and praise are ways of prophetic criticism and energy, which can be more intention-
al even in our age” (Brueggemann 2001:117). In dieser Erwartung und Hoffnung auf das 
„Neue“ folgt die Kirche ihrer Sendung in dieser Welt bis zur Parusie ihres Königs Jesus. 
Dies geschieht in der Gewissheit seiner schon jetzt verheißenen Gegenwart (Matthäus 
28,20): „Und siehe, ich bin bei euch alle Tage bis an der Welt Ende.“ 
  
                                                
128  Kasper schreibt: „Wir müssen die Stunde, die geschlagen hat, verstehen, sie annehmen und die Zukunft 
aktiv gestalten. Es muss ein Ruck durch die Kirche gehen. Biblisch gesprochen, müssen wir die gegen-
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